https ://t.me/montlq 


مراثب الوجود المتعحددة 


مع نصوص صوطية 
RENE GUENON LES ETATS MULTIPLES DE LETTRE‏ 
ترجمة وتعليق 
عبدالبافي مفتاح 
الجزاثر 


ندیم 


د. عبد الإله بن عرفة 


Mladen Books Wodd 
إريد-“ الأردن‎ 


2016 


https ://t.me/montlqd .._, 


مراتب الو.جود المتعددة 
عدنان مصطفى خطاطبة 
اة 
الأول 2016 
عدد الصفعات: 268 
القياس: 24×17 
رقم الإيداع لدى المكتبة الوطنية 
)2015/10/5268( 
جميع الحقوق محفوظة 
1SBN 978-9957-614-45-4‏ 


الناشر 
عالم الكتب الحديث للنشر والتوزيع 
إربد - شارع الجامعة 
تلفون: (27272272- 00962) 
خلوی: 0785459343 
فإاكڪر : 7269909 2- 00962 
صندوق البرید : (3469) الرمزی البريدى: (21110) 
FE-maik: almalktobéêvahoo.conı‏ 
almalktob(fbhotmail.com‏ 


almalktob(fgmall.cont 
 ffaccbook.com/modernworldbook 


الفرع الثاني 
حداراأ للڪتاب العالمي للنشر والتوزيع 
الأردن- العيدلي- تلفون: 5264363/ 079 


مصکتب ببروٹ 
روضة الغدير- بناية بزي- هاتف: 471357 1 00961 
فاڪكس: 475905 1 00961 


https://t.me/montlq الغهرس‎ 


الموضوع الصفحة 
تقدیم د. عبدالاله بنعرفه. 1 
القسم الأول 
مدخل: أقسام الكتاب. 13 
تعريف بالمؤلف الشيخ عبدالواحد يجيى. 15 
التعريف بكتب المؤلف. 29 


5 آهمية آعداد آبو اب کب الولف وبعصضصس دلالات العدد 9| عدد 30 


أبواب هذا الكتاب. 


القسم الثاني 
- آيات فرآنية وأحاديث نبوية مناسبة لمواضيع هذا الكتاب. 55 
- مقدمة الكتاب. 57 
- الباب الأول: اللامتناهي والإمكانية الكلية. 65 
- الباب الثاني: الوجود الظاهر والوجود الباطن. 2 
- - الباب الثالث الممكنات»والممكنات الملسجمة مع بعضها البعض. 83 
- الباب الرابع: أساس نظرية تعدد مراتب الوجود. 91 
- اباب الخامس: علاقات الوحدة بالكثرة. 97 
- الباب السادس: اعتبارات قياسية مأخوذة من دراسة حالة المنام. 101 
- الباب السابع: إمكانيات الوعي الفردي. 107 
- الباب الثامن: الفكر عنصر يز للفردية الإنسائية. 113 
- الباب التاسع: الترتيب اهرمي الملكات الفردية. 121 


- الباب العاشر: أقصى مالات اللاعدد. 125 


Es‏ س س Îپ———‏ .للnلا‏ انا ید ىدنە 


الباب الحادي عشر: مبادئ التمييز بين مراتب الوجود. 129 
الباب الثاني عشر: مرتبتا الطمس(آوالإبهام). 135 
الباب الثالث عشر: السلالم الروحية. 139 
الباب الراإبع عشر: الجواب عن الاعتراضات التعلقة بتعدد 145 
الکائنات. 

الباب الخامس عشر: التحقق الروحي للكائن بحصول المعرفة. 149 
الباب السادس عشر: معرفة ووعي. 155 
الباب السابع عشر: وجوب وإمکان. 161 
الباب الثامن عشر: مفهوم ميتافيزيقي للحرية. 167 

القسم الثالث ‏ 
ملحق أول: شروط الوجود الجسماني ( بحث للمؤلف). 177 


ملحق تعقيب على الباب الثاني: العرفان الصوفي تحقق روحي وليس 185 
ملحق تعقيب على الباب الثالث: إمكانيات الظهور والبطون» من 189 
کلام ابن 2 

ملحق تعقيب على الباب السابع: الوعي الفوقي والخیال الخلاق من 193 
کلام ابن المربي 

ملحق د تعقيب على الباب القامر: الوعي واياأة الساريين في جميع 197 
OT PC‏ 207 
بن خطر الدين النمندي» وار بن العربي» وعبد الكريم اليلي. 

الأضاهاة بين حقائق الإنسان ومراتب ألكون وأالحضرة ألإاهية A11.‏ 
رتيب الكون مكانا ومكانة وزمأانا 215 


اہ 


https://t.me/mont 
اأسشحة‎ 


الموضوع 
-٠‏ مراتب الوجود ني تفس الرحمن وسور القرآن من الفيوحات 223 
والفصو ص 
- ملحق للمترجم على الباب السادس عشر 237 
- القلم الأعلى أو العقل الأول عند الشيخ الأكر 243 
- القلم الأعلى عند الشيخ عبد الكريم الجيلي 249 


بسم الله الرحمان الرحيم رقيع الدرجات ذي العرش 
و صلی الله وسلم على سيدنا محمد وآله و صسحبه 


ندیم 


د. عبد الإاله بن عرفة 
الرياط المغرب» ذو القعدة 1435/ سبتمير 2014 


لا طلب مني الباحث الأكبري المتميزء الأخ العريز الأستاذ عبد الباقي مفتاح مراجعة 
وتقديم الترجة الى وضعها لكتاب مراتب الوجود المتعددة للحكيم العارف عبد الواحذ 
بجیی (رونيه غينون) ترددت في الأمر لعلمي بان مشل هذه المراجعة تحتاج إلى أناة وصبر 
وتفرغ. وقد كلت وقتئذ آنهيت رواب الثامنة طوق سر الحبة وأرسلتها ثوا لدار الآداب في 
میٹ كنت أشعر في قرارة نفسي آنی لا آكاد آنتهي من شيء حتی آبدا في آشياء أخرى. لکن 
رغم كل هذه الثبطات» فقد كنت مَديناً للأستاذ عبد الباقي مفتاح بمحبة خاصة نظراً لأواصر 
الأخوة الروحية الى تجمعناء إضافة إلى اهتمامنا المشترك بالتراث الأكري علماً وسلوكاً. 
وثالاً لأننى كنت قارئاً لكتب عبد الواحد بحيى ومعجباً به وتربطن بابنه الذي يحمل نفس 
اسمه علافة أخوية وروحية كبيرة. وأذكر آني كنت قد زرت بيت الشيخ في الدقي بالقاهرة. 
وطلب منى ابنه هذا آن أبيت في سرير والده. كما البسنى طاقيته وجه تكريا لالصداقة 
الوثيقة التي كانت بجمعنا. وكلما كانت تسنح لي فرصة زيارة القاهرة كنت ألتقي به وأزور 
هذا البيت» وأطالع في كتب الشيخ عبد الواحد بجيى في المكتبة التى تركها. ومن الأشياء الق 
تدل على شهرة هذا الحكيم الربانيء ما كتبه الأديب الفرنسي الكبير أندري جيد ۸10۲6 
6 في مذكراته وخاصة في الفصل المؤرخ في مدينة فاس بالمغرب سنة 1943: [ماذا كان 


سيحصل لي لو آني تعرفت إلى كتابات روني غبلون في شبابي لا كنت آطالع كتاب المنهج 
للوصول إلى الحياة السعيدة (لفيخته )1١1۲١‏ وأستمع إلى دروسه؟ لكن كتب غينون نم تكن 
قد كتبت في هذا التاريخ بعد. آما اليوم فقد فات الأوان... لقد تكلس عقلي» ولم يعد 
بوسعي أن أستجيب فمذه الحكمة العريقة... إن كتب غينون منميزة» وقد تعلمت منها 
كثيراً]. كما نقرا فى العدد الخاص للمجلة الفرنسية اطجديدۉî‏ ) La Nouvclle Revue‏ 
51 ,2ا ) شهادة من آحد الکتاب الذي پنقل عن حوار جری ينه وبين آندري 
جيد في مدينة الرباط إثر اكتشاف جيد لكتابات غينون» حيث ينقل على لسانه قوله: [إذا 
کان غينون مُحِقأً فيما يقول» فإن كل ما كتبت يصبح عديم الفائدة وبدون جدوى» وسيسقط 
حنماً. لكن أحد الحاضرين في الحوار يقول له: إذا سقطت أعمالك فستسقط أيضاً أعمال 
أخرى لكثر من الأدباء والمفكرين الكبارء ومنهم مونتين M0114121۴‏ ]. هذه النشهادات 
من هذا الأديب الكبير تعطينا فكرة ولو مجترأة عن قيمة الرجل الذي نتحدث عنه وعن 
أعماله العرفانية الكببرة. 
لقد استقر الشيخ عبد الواحد يحيى (روني غينون) في مصر ابتداء من سنة 1930ء 
في القاهرة. وبعد استقراره فيها أصدر هذا الكتاب الذي تحن بصدد الحديث عنه مراتب 
الوجود المتعددة سنة 1932ء وذلك بعد تاليفه كتابا آخحر مهدا لباحثه هو رمزية الصليب 
سنة 1931. 
لقد صادف هذ! الطلب من الأستاذ عبد الباقي مفتاح» شروعي في العطلة الصيفية 
الى كنت أنتظرها بفارغ الصبر للاستجمام من سنة كاملة من العمل المتواصل» وعادة ما 
كنت أزاوج خلال العطلة بين الراحة والقراءة. والحقيقة أنه لم يسبق لي قراءة الكتاب 
المذكور بالكامل» فكان أوّل عمل قمت به هو البدء في قراءة الكتاب من جديد قراءة متأتية» 
فأنهيته خلال ثلاثة آيام» وملأت صفحاته باهوامش والتعليقات. كان هذا الكتاب حول علم 
دقيق يسميه عبد الواحد يحيى بالعلم الميتافيزيقي» وهو مأ نسميه في دائرة العلوم الإسلامية 
بعلم الإلميات آو التوحيد أو علم الوجود الحق. كان أصحاب هذا العلم قلة قليلة على 
رأسهم الشيخ الأكبر يي الدين أبن العربي. وهذا من أحد الأسباب التي دفعت الأستاذ 
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عبد الباقي مفتاح إلى ترحمة هذا الكتاب لعلمه بمدى العلاقة الروحية والعلمية التي كانت 
للشيخ عبد الواحد يحيى مع الشيخ الأكبر وتراثه العرفاني. 

من الصعوبات المرتبطة بترجمة هذا الكتاب إلى العربية هو عدم تطابق المفاهيم 
الميتافيزيقية الصعبة بين العربية والفرنسية» فليس هناك مقابل دقيق ذه المغاهيم في اللغتين؛ 
ما يحم على المترجم آن يكون مَلِمَاً بالعلم الذي بتحدث عنه حتى يستطيع استجلاب 
المفاهيم المقابلة في اللغة المترجم إليها. والحقيقة أن هذه المقابلاات موجودة بكشرة في العربية 
نظراً إلى التراكم المعرفي في هذا ا لجال لكن العلم بدلالات هذه المفاهيم من المتصدار لل هذا 
العمل هو الذي يُمْكِنْ أن يُنجح أو يشل ترجمة كتاب مثل هذا. وقد علمت الأستاذ عبد 
الباقي مفتاح فارس حَلبة مكتوبات الشيخ الأكبر في مباحثه الوجودية الدقيقةء ولس سرا أن 
كثراً من مؤلفات الأستاذ عبد الباقي مفتاح كانت غالباً ما تحمل عناوين المفاتيح» تطابقا مع 
اسمه آولاء وحرصاً منه ثانياً على الكشف عن كثير من تلك الماتيح الوجودية أو القرآنية 
ا لخفية في مكتوبات الشيخ الأكبر. 

إن البحث الأساسي الذي يطرحه هذا الكتاب هو مبحث وحدة الوجود» لكن 
المؤلف يقدمه في إطار التعدد حينما يعنون كتابه مراتب الوجود المتعددة» على حين أن 
الوجود الحق واحد لا يقبل الكثرة؛ وهذا الاعتراض قد تطرق إليه المؤلف في كتابه وأجاب 
عنه في الباب الخامس. وقبل ذلك لابد آن نوضح للقارئ المستوفز لمثل هذه المباحث الدقيقة 
أن كلمة وجو ني العربية غنية جدأء ولا يَسَعٌ آي لسان آن يحيط بها إلا عبر مجموعة كبيرة 
من الألفاظ والمغاهيم ومنه تلك الألسن الفرنسية التي هي المعنية بهذا الأمر في هلا العمل 
بالذات. فكلمة وجود مصدر فعل 'وجدا . والمعنى العام الذي يفيده الجذر اللغوي وجد هو 
أنه بدل على أصل واحد. وهو الشيء بُلفيه (ابن فارس» مقابيس اللغة). وعلى هذا الأصل 


١‏ انطر ما یله امؤلف يي اشامشس رقم 3 م الباب الرابم للکتاب حول دلاله فعل Ox1510۲‏ (وجد) المشتق من القعل 
اللاتيني "اوا-×ع “ الذي بيد الارباط والاشتراط. وحيث إن الوجود الحق هر ال انالك للاشياء في العام 
والح فهو الع حن أن يشر في وجوده اک آللار تباط بع + أو آلشر طبه بن سواه ومن هنا الحو رة الخرة ی ره 
مثل هذه الأعمال الى تكشف عن بنية كل لغة في ثل الكون والموجرد. 
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الحقيقي ثبلى دلالات مجازية متعلقة بالعلم مشل: أجد أن الأمر جاج إلى كذا. أو دلالات 
نفسية وشعورية مثل: وَج وتواجد آي شعر بالوجد وهو شعور قوي وعلبف. وسواء 
تعلق الأمر بالمعنى الحقيقي او الجازي» فإن المصدر يبقى دائمأ وجود ووجدان ووجد. 
وحينما يستعمل أهل العرفان هذه الألفاظ فإنهم يوظفون كل دلالاتها الحقيقية واجازية. 
نمثلا يستعملون الوّجد' للدلالة على الحال الذي بستشعرونه في السماع» بينماأ يدلون بلفظة 
ألوجود على ما بجدونه في بواطنهم من العلم ببعض الحقائق الوجودية أو الحضرات 
الروحانية. وهذا المعنى الأخير المرتبط بوجدان أمر ما في بواطنهم أو وعيهم هو ذاته المعشى 
المعتاد لكلمة وجو د ني نصوص العارفين آو الصوفيةء إلى حدود ظهور الفلسفة في القرن 
الثالث الهجري عند المسلمين. كما وظف العارفون هذه الدلالات انطلاقا من الاسم الإهي 
الواجد. بقول الجنيد في رسالة الفناء: [اليس تعام أنه - عز وجل - قال لو أحْدّ رَبك مِنْ 
ينن اَم [الاعراف 172] فقد أخبرك... أنه خاطبهم وهم غير موجودين إلا بوجوده 
مم إذ كان واجدأً بغير معضى وجودها لأنفسهاء بالمعنى الذي لا يعلمه غيره ولا يجده 
سواه فقد كان واجداً حيطا شاهداً عليهم بَدِيَاً في حال فنائهم عن بقائهم» الذين كانوا [في 
الأزل] للأزلء فذلك هو الوجود الرباني والإدراك الإلمي الذي لا ينبغي إلاله - جل 
وعز س ولذلك قلنا إنه إذا كان واجدأ للعبد... كان ذلك الوجود آت الوجود] (الرسائل» 
ص. 23). ويشرح الفخر الرازي معنى هذا الاسم بقوله هذا اللفظ غير موجود في القرآن» 
لکنه جمع عليه» وني تفسيره وجوه. الأول: الواجد الغنى... والثاني: أن يكون مأخوذاً من 
الوجودء بمعنى العلم... الثالث: الواجد بمعنى الحزين. (شرح أسماء اله الحسنى). ومن 
خلال استعراض هذه النصوص. بتبين أن معنى واجد لا يدل على فكرة الكائن «ع٣1»»‏ 
ولكن على فكرة الك «أماه». فالواجد هو الله الذي يلك الأشياء والمخلوقات في 
علمه. وبناء عليه فالو جود الإلمي هو تملك للأشياء والمخلوقات» والعلم بها. وهكذا نرى 
أن استعمال لفظة وجود عند العارفين أ يخرج بها عن دلالعها اللغوية المعتادة» من حيث إنها 
تدل على وجدان شيء في باطن الذات. والعلم بذلك. وإضافة إلى هذاء فإن بعضس 


اللصوص العرفانة الأخرى» تربط بين الوجود والإدراك كما عند الشيخ الأكبر. فالإدراك 
هو تملك الحق للأشياء سواء كانت موجودة أو معدومة. وبناء عليه» وخلافا للميشافيزيقي 
امعد بوثوقبته الأبدية قإن العارف المسلم متأرجح دوماً بين خوف ورجاء ومهما بلغ 
يقينه» فإنه دوماً في حيرة من آمره الذي هي العافية الذهنية والروحية للإنسان كما يقول ابن 
العربي. وهكذا يتبين لنا غنى دلالات لفظة وجود عند العارفين المسلمين الذين يربطون 
دوماً بين الواجد والموجود. أي بين فاعل الوجود» وهو الحق» ومفعول هلا الوجودء وهو 
الخلق» ما دام آن الحق ملك الأشياء والمخلوقات سواء في عدمها أو وجودها. فمن حيث إن 
الانسان قد سېق وجوده في علم الله فهو موجود في حال عدمهء کما في حال بروزه للوجود 
خلافاً ما يقوله نظراؤهم من الفلاسفة المسلمين الذين ميّزوا بين الوجود والموجود تبعاً لعمل 
التراحمة الأوائل في نقل التراث الفلسفي اليوئاني» فميّزوا بين فاعل الوجود وهو الله وبين 
اسم المفعول» ويسمونه الموجود. ويقصدون به كائناً معيناً. فحينما يدرك العارف حقيقة 
الفناءء يعلم أن بقاءء مستمر في وجود الله وعلمه. وهذه هي الحيرة التي تحدثنا عنهاء وهي 
هذا الإدراك لقيقة البقاء والفناء. فالعبد فان باق»ء فان عن نفسه باق بربه. إن الأستعمال 
الفالسفي للفظة وجو قد أفقرها كثيرأ بالنظر إلى دلالاتها اللغوية والعرفانية العميقة 
والمتعددة الي آشرنا إليها. فقد عمد تراجة التراث الفلسفي اليوناني والفلاسفة المسلمون من 
بعدهم على فك الارتباط بين دلالة الاسم الإلهي الواجد ودلالة لفظت وجو وموجود 
وهكذاء سيفقد الفعل وجد في هذا الاستعمال الفلسفي دلالة التعدية لأن الموجود عندهم 
ليس هو مفعول الواجد. وسيصبح لتيجة بدون سبب أو علة. كماأن الوجود عندهم هو 
الكائن «ع ٣ة‏ '[» بالعتى الذهني الصرف. 

وقد جهد عبد الواحد مجيىء صاحب هذا الكتاب على نقد هذا التحريف لي 
الفلسفة الخربية والمعروف اختصارا بالز عة الأنطولوجية ««ontologisme»‏ والتي 
مقتضاها يخلط أصحابها بين الوعي بذواتهم والحدس بالألوهية. أو الخلط بين الكينونة 
والوجود. آو اخلط بين النفسي والروحي. والخلط بين معرفة الذات والتوق إلى الطلق. 
وباختصارء فإن النزعة الأنطولوجية هي الحاولات التي قامت بها بعض التيارات الفلسفية 
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الطبيعية الغربية الى تبقي على بعض الأبعاد الروحيةء باستنادها إلى مذاهب قائمة على تثنية 
الوجود أو الكائن. وقد أطلق الشيخ الأكبر حيبي الدين بن العربي على هذا الانحراف الذي 
قد محصل لبعض العارفين في تجربتهم الروحية اسم أرعونة نفس ها عرف الشطح بقوله هو 
عبارة عن كلمة عليها رأئحة رعونة ودعوى» وهي نادرة أن توجد من الحققين آهل الشريعة. 
فهي زلّة احقق» وهذا ما يحدث لكثير من يخوضون ني الحديث عن الحقائق بدون سلوك 
حقيقي. كما بجصل للفلاسفة المشتغلين على المباحث الميتافيزيقية فينشاً عندهم هذا الوهم 
بشنائية الوجود. فهم حجوبون بذواتهم عن ذواتهم ولا يمكنهم الوصول إلى حقيقة الوجود 
بأنفسهم» ولكن لابد أن يوحدو! القصد حتى يصلوا إلى الحق به. 

هذا السبب كان على المترجم التحرّز في وضع الفاهيم المناسبة لأن المؤلف يستعمل 
مثلا كلمة 1۲١‏ في استعمالات متعددة» فتارة يدل بها على الكسائن الإنساني» وتارة على 
الكائنات بصفة عامة. وتارة يستعملها للدلالة على الو جود الحق من حيث إنه وجود ظأهر» 
ويعرفه وفقاً هذه الدلالة الأخحبرة بآنه مبداً الظهور المحضمن مجموع إمكانات الظهور. كما أنه 
يستعمل القابل هذه اللفظة ويسميه 0١ 81۲١‏ وهذا بعقد من مهمة المترجم لأن العربية 
تنحدث عن المرتبتين باستعمال لفظ واحد هو الوجودء وتضيف نعت الظاهر للدلالة على 
Ere‏ (الکائن)ء أو نعت الباطن' للدلالة على ٥۸ ۲١‏ (اللاكائن). ولا يکن الحديث 
بشان هذا الأخير عن أحوال أو مراتب للكينونة لآنه جال لغير المتعين ولغير المشروط. ففي 
اللاكائن لا توجد كثرة كما لا توجد وحدة على التحقيق. ثم مما يزيد الأمر تعقيدأهو 
التفرقة التى يقيمها المؤلف بين الوجود الظاهر والوجود اللاظاهر. وهنا يطرح السؤال 
التالي: اذا الحديث عن مراتب الوجود أو آحوال الوجود المتعددة؟ نم لا يعم الحديث عن 
الوجود دون مراتب أو أحوال؟ هل هناك تناقض بين الحديث عن الوجود الحق الفرد 
الأحد» ومراتب أو أحوال الوجود الخعددة؟ والحواب عن هذا الإشكال هو أن وحدة 
الوجود لا تدأثر بوجود هذه المراتب أو الأحوال لأنها مفتقرة في وجودها إلى مبدئها 
الوجودي. كما آن وجودها مرتبط بظهورهاء والظهور لا يستغرق كل الوجود» بل هناك 
اللاظهور أو البطون. إن هذه الراتب َحَايَث أو اين آي تحدث بنفس المحيثية وفي نفس 
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الأين. إن التعدد لا بصدر عن الوحدة» كما أن الوحدة لا تصدر عمًا يسميه المؤلف» الصفر 
الميتافيزيقي. إن التعدد هو أحد أوجه ظهور الواحد فهو مندرج فيه ولا ينك يوجد به. 
ولعقريب القارئ من مفهوم ألصفر اليتافيزيقي» فالمقصود بذلك هو آنه مظهر من مظاهر 
اللامتناهي. وكما أن الكلام هو الصمت المعبر عنه» فكذلك ألوحدة (الكائن) هي الصفر 
الميتافيزيقي (آي اللاكائن). ومن حيث هو لا كائنء فهو سايق على الوحدة من الناحية 
المتطقية. وقد عبر العْرَقاءٌ المسلمون عن الصفر الميتافيزيقي مفاهيم ألعَمّاء الذي ورد ذكره في 
حديث آبي رزين العقيلي طف قال: آين كان ربنا تبارك وتعال قبل آن خلق السمأوات 
والأرض؟ قال: كان في عماء ما فوقه هواء وما تحته هواء ثم خلق العرش ثم أستوى 
عليه 

فحقيقة العَّماء هي الصفر المبتافيزيقي آي حضرة اللاتعين» وهو حقيقة الو جود الحق 
قبل أن تصدر عنه أي حضرة من الحضرات. كما جب أن نيز بين الصفر الميتافيزيقي 
والصفر العددي أو الرياضي الذي هو علامة على انعدام الكمية. 

من المعيقات التي حول دون فهم هذا الكتاب بالنسبة للقارئ العربي»ء هو اأعتماد 
المؤلف في كثير من الأحيان على بسط المفاهيم الميتافيزيقية التي يقترحهاء باللجوء إلى المعارف 
الشرقية في المندوسية أو الطاوية. وعادة ما تلجأ هذه التقاليد الشرقية إلى الترميزات الحسية 
للتعبير عن مراتب الوجود. وعلى الحقيقةء فللرمز دور كبير في بيان حقائق الوجود ومراتبهء 
بسبب طبيعة الوجود سواء من حيث هو ظاهر آو باطن» متعين آو غير متعين» حدد آو غير 
محدد» مشروط أو غير مشروط. فطبيعة اللغة البشرية تحول دون إدراك هذه الحقائق نظرا 
لطبيعة تكوينهاء لحذا يتم اللجوء إلى الرمز للدلالة على ما لا يكاد يقال إلا مع كثر من 
القصور والغلل. فمثلا نجد محيي الدين ابن العربي يلجا إلى أستعمال الرمز في بيان مراتب 
الوجود حيدما يستعمل ألفاظاً من قبيل العنقاءء والدرة البيضاء والزمردة الخضراء واليمامة 
الورقاء والغراب الأسود.... للدلالة على مراتب اللوح والكرسي والطبيعة واهباء والجحسم 
الكل إلى ما هنالك. وعلى الرغم من هذا الاحترازء فإن علماء المسلمينء إلى جانب 
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راه اتر هادي واب ماسته وا ]رهقي . تھ کہہے سرن ار عدي ٤‏ و س د و سنه ف ا یسا ر و ست انلشي. 
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استعماهم للترميز قد طوروا لغة عرفانية وجودية في غاية التجريد للحديث عن حقائق 
الوجود حتى من دون اللجوء إلى مثل هذه الرموز. ولعل طبيعة اللغة العربية من حيث هي 
لغة مقدسة قد ساعدت كثيرا في بيان هذه الحقائق بأنصع الطرق. وهذا ما نجده مثلا عند 
الشيخ الأكبر حينما يستفيض في بيان المراتب الوجودية حيث بكتفي في تسميتها بالفاظ قرآنية 
محضة. وقد وقفت أيضاً على ما ذكره أتباع هذه المدرسة العرفانية الأكبرية حول هذا 
الموضوع» وبالأحص حول الحضرات الوجودية الخمس» سواء عند القونوي أو الجامي آو 
القيصري أو القاشاني أو غيرهم. ومن المتأخرين الذين استعرضوا هذه الباحث» العلامة 
الحافظ محمد بن جعفر بن إدريس الكتاني في كتابه الماتع الرائق جلاء القلوب. وقد بين 
هؤلاء في مؤلفاتهم كيف يتنزل الوجود من مرتبة البطون»ء وهي مرتبة اللاتعين. أو الإطلاق؛ 
إلى مرتبة الظهور» وتسمى مرتبة التعين» آو مرتبة التقييد. ثم يفصلون في المرتبتين بجيسث إن 
مرتبة البطون مرتبتان: الأولى منهما مرتبة الذات البْحْت» واهوية الصرفةء والوجود المحض.» 
والوجود المطلق عن كل قيد حتى عن قيد الإطلاق. وهذه المرتبة هي التي يطلق عليها في 
الشرع لفظ هوء وأحیانا لفظ الله في دلالته على الذات الصف وعدم تعلقها بشيء. ويعبر 
عن مرتبة تجرد الذات» برتبة جع الحمع وألغيب امطلق وغيب الموية: وحضرة الطمس 
وبجر العمى“ وألبطون الذأتي؛ والبطون الأكر. وفى هذه المرتبة يقال لا بُعّْرف اله إلا اش 
ولا يعلم هو إلا هو والثانية منهماء مرتبة الأحدية المطلقةء وهي مرتبة اعتبار وتعقل إطلاق 
الذات وتجردها عن جميع القيود والسب إلا عن نسبة واحدة هي نسبة الأحدية عن الكشرة 
التي هي آول النسب على الإطلاق. فالحق قد تجلى لنفسه جرتبة تفرده بالوجود حيث لا 
وجود لشيء معهء ولا يتجلى بها لخيره تعالى» وليس إلا الإيان بهذا الغيب» سواء للأملاك 
او الأنبياء أو الأولياء وجيع الأصفياء. وسَمّى هذه الأحديةء أحدية العين» وأحدية جمع 
الجمع. ويقابلها الأحدبة الأسمائية, والأحدية الصفاتية. وهما أحدية الكثرة وأحدية 
الجمع: والواحدية» أو الأحدية الفعلية. والمراد بهذه الأخبرة» نسبة الأفعسال إلى ا لمق تعالى 
وحده. والتجلي في هاتين المرتبتين يسمى بتجلي الإطلاق» وهو عدم وجود شيء مع احق 
ويقابله تجلي التقييد» وهو كل ما أشعر بوجود الق مع أحق. 


5 


أما مرتبة الظهور والتعين فلها مراتب غير منناهيةء ويمكن حصرها في خسة آو ستة؛ 
وها أسماء كشرة. الأولى مرتبة الوحدة ويعير عنها بالوحدة المطلقةء وهي مرتبة تعقل ألذات 
العلية في حضرة العلم إجمالا من غير تمييز لشيء عن شيء. والثانية مرتبة الواحدية» وهي . 

مرتبة تعقل الذات العلية في حضرة العلم تفصيلا إن الك لَو جد [الصافات 4]. 
والفالئة مرتبة الأرواح والعقول والنفوس الجردة. وهي غير متحيزة ولا حالة في متحيزء فهي 
ليست بجرم حتی تخل في فراخ» ولا بعَرّض حتی تقوم بغر ها وهي قسمان» قسم لا يتعلق 
بالہبدان ویسمی کَرُوبیا وقسم مها يتعلق بالأبدان بالعدبير والتَصَرف» ویسمی روحانیا. 
وأصلٌ الأرواح وأعظمها وأشرفها الروح الأعظم» وهو الحقيقة الحمدية. وهو أول نور خلقه 
الله تعالى» وأول المبدعات. والرابعة مرتبة عا الثال» وهي عبارة عن الأشياء الكوئية ألركبة 
اللطيفة الي لا تقبل التجزئة والتبعيض. فهي كثيفة بالنظر إلى عا الأرواح» لطيفة بالنظر إلى 
عانم الأجرام. فهو عام برزخي بين عا الجردات وعالم الأجسام. وسمي بعالم الال لأنه مشال 
صوري لا ني حضرة العلم الإلمية من صور الأعيان والحقائقء ولكونه مشتملا على صور ما 
ي عالم الأجسام. ويناسبه قول الله تعای: فَارَسَل ليا ژوحَتا قمعل لها قرا سَوبًا 
[مریم 17]. وهناك أحاديث كثيرة في الموضوع. والخامسة مرتبة عام الأجسام» وتسمى بعالم 
ا لجس والشهادة والناسوت» وهي عبارة عن الأشياء الكونية المركبة الكثيفة التي تقبل التجزئة 
والتبعيض. وهي خمسة عشر قسم رتسم كرات أو عناصرأً أو آفلاكاً تغليباًء وتضم 
العرش» والكرسي» والغلك الأطلس ويسمى فلك البروج أو فلك فلك الأفلاك والفلك الط 
والدور الأعلى. ثم فلك النجوم التي تبدو ثابعة الواقعة في المنازل الثمانية والعشرين؛ ثم 
الأفلاك السبعة للكواكب السيارة» ثم كور العناصر الأربعة. 

والسادسة والأخيرة هي مرتبة الحمع والحضرة الجامعة» وهي الحقيقة الإنسانية التي 
هي العين احبوبة والمرادة لله على التعيين. 


هذه باختصار شديد مباحث الوجود عند الحققين من علماء الإسلام أوجزئاها في 
أسطر معدودةء حتى يتبينَ للقارئ يعض من المشاهيم الميتافيزيقية التى يتناو مها الشيخ عبد 
الواحد يجيى» ومِكّلٌ ضما بالمقارنة مع نت ي الملل الشرقية القدية. 

وقد يعترض بعض التاس على ئة تقحم الشيخ عبد الواحد حى هذه المباحث 
المتافيزيقية الدقيقة رو رن ف ال ا د ف تفا ت وا ا 
وتقوى لله عز وجل» لكن الجواب عن هذا الاعتراض هو آنه ما من شيء إلا وطَلَّب 
معرفته واجب عحَمء وأن الجهل به مع حصول الاستعداد» لكوص عن اهِمَة العالية. فليست 
هناك أشباء مكتومة وغير معروفةء آو آنها ينبغي أن تبقى كذلك» بل كل ما هنالك وجود 
آمور غير مفهومة في الحاضر لكنها ليست غر متصورة. في حد ذاتهاء بل هي قابلة للتَصور 
والفهم لكر“ حدودية وقصور إدراك الموجودات المشروطة التي تنهض بهذه المعرفة هي التق 
تدفع إلى القول بآن هذا التوع من المعارف غيوب لا تدذرك. وييكن الردٌ ببساطة على هذا 
الزعم بالقول إن المعرفة الحقيقية تذهب أبعد من الكائن. وعلى الحقيقةء فا معرفة الخالصة 
ليست نسبية على الإطلاق. فليست هناك آمور خارج دائرة الإدراك. لكن هناك أمورٌ كئيرة 
خارج إدراك العقل من حيث هو محدود بشروطه. وحين يتعذرٌ إدراك هذه الحقائق أو على 
الأصح يتعدَرُ تصَورْهًا العقلي وصياغتها اللغويةء يلجا العْرَفاء الإلهيون إلى استعمال الرموز 
لبيان حقيقتها. ومهما يكن» فإن طبيعة هذه الحقائق مسَفلكَة دوما وئجْتَح باستمرار إلى 
الإحاطة والاستيلاء والاستغراق» إلى درجة أن بعمض حضراتها بعت بجحضرة العمى' أو 
الطمس؛ وقد أورد المؤلف هذه اللفظة الأخيرة نقلا عن المندوسية (2105)» وهي نما 
تشترك فيه مع اللسان العربي بنفس الدلالة. ولعل معترضاً يقول» لماذا عمد المؤلف إلى 
انسل بالمعارف اهندوسية لبيان الحقائق الميتافيزيقية على الرغم من إسلامه وئوفر الا 
على مذهب متكامل في العلم الوجودي يُغني عن وسائط الملل الشرقية؟ والحقيقة أن طغيان 
استعمال الرموز في الهندوسية هو الذي دفع المؤلف إلى التوسّل بهذه المعارف المندوسية في 
العلم الميتافيزيقي لِخْلْو اللغات الغربية من مثل هذه الحقائق وصعوبة إدراكها دون وساطة 
الرمزء إذ إن القوة التجريدية والتوحيدية للغة العربية يحول بينها وبين عقول غارقة في الحس»› 
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مشبَعَّة بونية المادة. كما أن وحدة الأصل اللغوي بين اللغات الأوروبية والمندو الأوروبية 
کان عاملا مسهلا في تقبل تلك الحقائق. واخیرا فالمؤلف لم یکن یتوجه بکتاباته إلى قارئ 
عربي أو مسلم يعرف آنه في غنى عن مثل هذه الوسائطء بل كان بتوجه بالأساس إلى القراء 
الغريين. 

ختاماًء آهنئ الأخ الفاضل. الأستاذ عبد الباقي مفتاح على جهده في تعريب هذا 
الكتاب ونقل مضمونه إلى القارئ العربي رغم الصعوبات الى ذكرت بعضها آنفاء فالشيخ 
عبد الواحد بحيى واحد من الحكماء الإهيين المسلمين» وحري بملة آهل الإسلام أن يتعرفوا 
على كتاباته ومذهبه الإهي» فإن التاثير الذي كان هذا الرجل على النخب الفكرية والدينية 
في العام ليس له نظير في العصر الحديث» حثى لقد أطلق عليه المفكر الكبير مصطفى فالسان 
Vasa)‏ أMiche)‏ لقب البو صلة العصماء. 


11 


مداخل 


يشتمل هذا الكتاب على ثلاثة أقسام: 

- في القسم الأول: تعريف بالمؤلف الشيخ عبد الواحد يجيى» كتبه هيشم سليمان. 
وتصرفنا فيه قليلا؛ ثم تعريف بتآليف الشيخ عبد الواح كتبه مترجم هذا الكقاب. 
وخحتمنا هذا القسم بالإشارة إلى أن لأعداد أبواب كتب الشيخ عبد الواحد دلالات 
مرتبطة مواضيعهاء ومنها العدد 19 المتعلق بهذا الكتاب. 

- في القسم الثاني: ترحمة كاملة لكتاب مراتب الوجود المتعددة للشيخ عبدالواحد: 
وسيجد القارئ في التعريف بتاليفه - رقم 2 - نظرة خاطفة في غاية الاختصار 
لمواضيع الكتاب.وقد وضعلا قبل بداية الترحمة بعض الآبات القرآنية والأحاديث 
البوية الشريفة المناسبة لبعض الحقائق المذكورة في الكتاب. كما ذيلتا بعمض أبوابهء أو 
تهميشاث المؤلف عليها - ولا تقل آهمية هذه التهميشات عن أهمية المت لضسه - 
ببعض التعليقات الى تبين تطابق ما شرحه المؤلف نمع العقائد والمفاهيم الإسلامية. 
وبالأخص ني جانبها الصوفي» لا سيما مع النصوص العرفانية العميقة للشيخ الأكبر 
حمد عيبي الدين ابن العربي (638-560ه). وأحيانا في معن النص الترجم نفسهء 
نضيف بعض الشرح» أو ما يناسب السياق» نما يسهل الفهم بذكر ما يكافى المسالة في 
التراث العرفاني الإسلامي. ولكي يون التميز بون كلام الؤلف وكلام مرج 
واضحا اخترنا الاصطلاح التالي: 

کل ا لحمل الت بین قوسين هكذا (. 

هذا [...] هي من كلام المترجم. 

- في القسم الثالث ملحقان: الأول ترجمة لبحث كتبه المؤلف وآحال إليه في بعض أبواب 
الكتاب» عنوانه شروط الوجود الجسماني. والملحق الثاني من وضع المترجم» يشتمل 
على مجموعة من النصوص لبعض الحققين من الصوفية» الموضحة والمؤكدة لبعض 
مسائل الكتاب المترجم. 


.)هى من كلام المؤلىف؛ والتى بين معقوفين 
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العلامة الصوفي الفرضسي الشيخ عبد الواحد يجبى ( روني جينو) 
( نقل بتصرف فليل من مقال ليثم سليمان ) 


ولادته : 

ولد جينو في بلدة (بلوا) بفرنسا في 15 نوفمير 1886م من آسرة فرنسية كاثوليكية 
محافظة کانت تعیش ني يسر ورخاء» فقد کان والده مهندسا ذا شأن. وحياة جیدو لا تسم 
بجحوادث معينة؛ حيث كان هادئاً وديعأء وكانت تلوح عليه مُنذ الطفولة خايل الذكاء الخاد 
وقد بدا تعليمه في إقليمه الذي نشا فيهء وكان دائماً متفوقاً على أقرانهء وانتهى به الأمر سنة 
4م إلى نيل شهادة البكالوريا بعد أن نال جوائز عدة كانت تنح للمتضوقين. وقي هذه 
السنة 1904م سار جينو إلى باريس لتحضير الليسانس» ومكث عامين في الدراسات 
ا لجامعيةء ولكن باريس ل تدعه يستمر في دراسته المدرسية الحدودة فقد فتحت له أبوبأ اخرى 
كلها لذة» وكلها نعيم؛ ولا نقصد لذة حسيةء آو نعيماً مادياً؛ وإذا كانت باريس تمنح ذلك 
للماديين الحسيين فأآنها منح لذة روحيةء ونعيماً وجدانياً لن أ تغرهم الدينا وزينتها. 

وقد كان جينو من هذا النمط الأخحرء كان متطلعا إلى المعرفة المعرفة ممعناها 
الصونيء كان يتطلع إلى السماءء بريد أن يخترق الحجب» وأن يكشف القناع» وآن يرفع 
المساترء وأن بصل إلى احى. 

وقد كان مثله إذ ذاك مثل الإمام أبي حامد الغزالي بالضبط ولو عبرنا عن حاله 
لما وجدنا آبرع من حديث الغزالي عن نفسه إذ يقول: (ولم أزل ني عنفوان شبابي - مذ 
راهقت البلوغ قبل سن العشرين إلى الآن وقد أناف السن على الخمسين - اقتحم هذا البحر 
العميق (جر المعرفة) وأخوض غمرته خوض الجسورء لا خوض الجبان الحذرء وأتوغل في 
كل مظلمةء وأتهجم على كل مشكلةء وآقتحم كل ورطةء وأتفحص عن عقيدة كل فرقة 
واستكشف أسرار مذهب كل طائفة ؛ لأمبز بين محقق ومبطل› رمتسن ومبشدع؛ لا آغادر 
باطناً إلا وأحب أن أطلع على بطانته ولا ظاهرياً إلا وأريد أن أعلم حاصل ظهارتهء رلا 
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فلسقياً إلا واقصد الوقوف على كنه فلسفته. ولا متكلماً إلا وأجتهد في الاطلاع على غابة 
كلامه ومجادلته» ولا صوفياً إلا وأحرص على العشور على سر صفوته ولا متعبداً إلا 
وأترصد ما يرجع إليه حاصل عبادتهء ولا زنديقاً معطلا إلأ وأتجسس وراءه للتنبه لأسباب 
جرأته في تعطيله وزندقته. وقد كان التعطش إلى إدراك حقائق الأمور دأبي وديدني من أول 
أمري» وريعان عمري» غريزة وفطرة من الله وضعتا في جبلت لا باختياري وحيلتي» حتى 
انحلت علي رابطة التقليدء وانكسرت العقائد اموروثة على قرب عهد سن الصبا). 

كانت تلك بالضبط حالة جينوء وقد آخحذت باريس تشر إليه بالابتعاد عن 
الرسميات والشكليات» وتقدم له الكثير من النواحي الثقافية الروحانية. 

كانت باريس مفعمة بالمدارس ختلفة الألوان» كانت فيها الماسونيةء وكانت فيها 
المدارس الي تنتسب إلى المد آو إلى التبت. أو إلى الصين» وكان فيها الروحانئيون على 
احتلاف آلوانهم ومشاربهم ونزعاتهم» بل كان فيها الذين يعالجحون السحرء والتنجيم. 
والتصرف في العناصر» واستحضار الأرواح في زعمهم. ) 

وترك فتاناً التعليم الجامعي غبرآسف عليهء وأحذ ينه من هذه النابع المختلفةء لقد 
انتسب إليهاء واتصل بها عن قرب ليعلم كل ما لديها من داخلهاء فعرف ما تهدف إليهء 
ومنحته هذه المدارس أسمى درجاتها. 

ولقد كانت صلته الوثيقة بهذه المدارس السبب الباشر في انفصاله عنهاء فقد آدرك 
الطيب منها والخبيث وهدته بصبرته النافذة» وهداه رآيه القويم إلى أن الكثرة الكثرة من 
هذه المدارس إلما هي شكلية سطحية لا تصل بالانسان حقيقة إلى معرفة ما وراء الطبيعة 
وخالقها أو إلى الحتراق الحجب الساترة للحقائق الوجوديةء فأحذ فى الانفصال عنها شيعا 

وما أن تخلص جينو من هذه التزعات حتى آنشا سنة 1909م جلة سماها (المعرفة). 
وهذه امجلة اتسمت بالطابع العرفاني الذي كانت عليه مجلة أخرى سبقتها كانت تسمى 
(الطريق). 
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كان يساهم في إصدار مجلة (الطريق)ء ويشرف على منهجها عام فرنسي اسمه 
(شمبرينو)ء وقد اعتنق شمبرينو الإإسلام» وتسمى باسم (عبد الحق)ء وأستمر يساهم في 
إصدار مجلة (الطريق) من ستة 1904 إلى سنة 1907. ثم لأسباب عدة» انتهى إصدار امجلة» 
وفي هذه الأثثاء تعرف جينو بعبد الحق» وساعد عبد الحق جينو في تحرير مجلة؛ (المعرفة) 
وكانت الجلة تدشر الأججاث عن الإسلام» وعن الديانة الهنديةء وعن الديانة البوذية» وكانت 
في الوقت نفسه تقد كل ما لا تراه مستقيماً في المدارس التي تنسب إلى الروحائيةء 
واستمرت هذه الجلة إلى سنة 1912 وفي هذه السنة اعتنق جينو الإسلام» وتسمى باسم (عبد 
الواحد غيی). 


کیف اعتنق جینو الإسلام؟ ولم اعتنقه : وعلی يد من أسلم: 

هذه الأسئلة وضعها الغربيون» وأخذوا يفترضون تلف القروض للإجابة عنهاء 
ولكن لر تخرج عن أن تكون مجرد فروض. ولقد قال جينو أنه اتصل مممثلي الأديان الشرقية 
عن طريق مباشرء فكيف اتصل بهم؟ ومن اتصل» ثم إن جينو أهدى أحد كتبه إلى الشيخ 
(عبد الرحمن عليش) فمن هو هذا الشيخ عبد الرحن عليش؟ وكيف عرفه جينو؟ وهل هو 
الذي هداه إلى الإسلام؟ وكيف؟ كل هذه الأسئلة كانت غامضة حى ألقى عليها الأستاذ 
(مصطفى فالسان) الذي اعتنق هو الآخر الإسلام وأتقن لغة القرآنء شيا من الضوء في 
بحث مستفيض نشر في عدد پناير سنة 1953 من مجلة دراسات في التراثيات الروحبة (إتود 
ترادسيونال) الفرنسيةء وهذا البحث نلخصه فيما يأتيء وعنوانه: من تاريخ الحركة الصوفية 


ي مصر: 
[الشيخ عليش والشيخ عبد الواحد: 


أسرة الشيخ عليش أسرة مغرببة أشهر رجالها هو الشيخ محمد عليش الكبير 
5اه وکان بحضردروسه ما يلوف عن أالنتين من الطلبة. وقد تقلد مشيخة السادة 
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المالكية والافتاء بالديار المصرية سنة 1270ه وتذكر الفطط التوفيقبة آنه كان في حال حياته 
مستغرقاً زمنه ي التاليف والتدريس والعبادة متجافياً عن الدنيا وآهلهاء لا تأاخذه في انه 
لومة لائم» وقد الف كتبا تدرس بالأزهر. 

وف 1 يونيه سنة 1882م خحطب الشيخ عليش متدحاً (الجيش الذي خلص البلاد 
من الوقوع في آيدي الكفار) وآثنى على رؤسائهء ثم أفتى مروق الخديوي توفيق من الدين 
كمروق السهم من الرمية يانه دينه ووطلنه» وتلا الشيخ محمد عبده هذه الفتوى ثي الحمعية 
العمومية في 22 يوليه سنة 1882م وكان الخديوي قد أصدر مرا بعزل عرابي» وتداول 
الأعضاء فيما جب عمله فاتفقت آراؤهم على عدم قبول عرزل عرابي» وقررث الخحمعية 
وقف آوامر الخديوي وعدم تنفيذها. 

وي هذه السنةء وبسبب تلك الفعوى زج بالشيخين محمد وابنه عبد الرحن في 
السجن» وحكم عليهما بالإعدام وقد مات الأب في السجن في هله السنة 1882 
(1299ه) آما الشيخ عبد الرحمن فقد استبدل النفي بجكم الإعدام. ولكن الابتلاء تابعه في 
منفاه» کانت شهرته وکان حسبه ونېله الڏائي» كان كال ذلك من عوامل الشك فيه» واتهم لي 
حاقةء به يتطلع إلى إقامة اخلافة الإسلامية لسابه أو لحساب سلطان مراكش» فوضح في 
السجن من جديدء ولكن وضعه في السجن هذه المرة كان بناء عن أمر أمير مسلم. ومکٹ 
عامين في زنزانة لا تطاق» حيث العفونة والروائح الكريهة؛ وغير ذلك مما تضيق به النفس. 
ولأجل بعث الرعب في نفسه كانوا يتعمدون آن يقتلوا أمأامه بعض من حكم عليهم 
بالإعدام»؛ ثم آخرج من السجن من جديد ونغي إلى رودس. 

ولقد أقام أيضاً ني دمشق» حيث العقى بانجاهد العتيدء الأمير عبد القادر الجزائري 
(1300-1222ه)» فتالفت بينهما صداقة وطيدة» كان من أسسها حبهما الكبير للشيخ 
الأكر محمد يي الدين ابن العربي (038-260ه) الذي کان الأمبر يكرس وقته لتدريس 
كتبهء وهوالذي حقق بواسطة عالمين من أصحابه كتاب الفعوحات المكية أي أشهر تاليف ابن 
العربي وأعظم موسوعة صوفية عرفانية إسلامية كيفا وكما. ولا مات الأمير كفنه الشيخ 
عبدالر حن وصلى عليه ودفنه في الصالحية بجوار ضريح الشيخ الأكر ابن العربي. ثم 
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أصدرت الملكة فيكتوريا العفو عن الشيخ» فعاد إلى مصرء وأخحذ نوره يشع من القاهرة إلى 
جميع العام الإسلامي. 

ولقد اعتنق جيلو الإسلام بواسطة هذا الشيخ» أعنى الشيخ عبد الرحهمن عليش» وهو 
الشخص الذي آهدى إليه جيلو أحد كتبه بهذه العبارة: (إلى الذكرى الموقرة ذكرى الشيخ 
عبد الرحمن عليش الكبيرء العا المالكي. المغربي» الذي أدين له بالفكرة الأولى هذا الكتاب 
مصر القاهرة 1349-132ه). ففضلاً عن الصفة الصوفية السامية هذا الشيخ كان له 
صفة آخری. فلقد كتب جيلو في أحد خطاباته يقول: (كان الشيخ عليش شيخ فرع من 
الطريقة الشاذليةء وكان في الوقت نفسه شيخ المذهب المالكي بالأزهر). 

والشاذلية طريقة أسسها في القرن السابع المجري الشيخ أبو الحسن الشاذلي» وهو 
صورة من آروع الصور الروحانية في الإسلام. 

كان الشيخ الذي ينتسب إليه جينوء إذا بجمع بين صفتين هما الحقيقة والشربعةء كان 
شيخ طريقةء وشيخ مذهب» ولمحذا أهميته بالنسبة لتلميذه فيما يتعلق بتقديرنا لأرائه من 
الناحية الإسلامية. وهكذا كان هذا الشيخ بفتح السبل أمام كينو ويهديه الطريق» ولذلك 
ينبغي أ نعرف القراء بالواسطة التى كائت بيه وبين جينوء والمعلومات الى سنتحدث عنها 
مصدرها مجحلة عربية إيطالية كانت تصدر في القاهرة سنة 1907م تسمى (النادي). 

كانت الروح التي تسود هذه امجلة هي روح الشيخ الأكبر يي الدين بن العربي» 
وكانت هذه امجلة تعتبر طليعة مجلات أخرى صدرت فيما بعد في فرنسا وساهم فيها جينو 
بجظ وافر» وكان من المع محرري مجلة النادي سواء في ذلك قسمها الحربي أو قسمها 
الإيطالي» الكاتب عبد المادي. وعبد المادي هذا من أصل لعواني فناندي» ونشاً مسيحياء 
وكان اسمه (إيفان جوستاف) ثم اعتنق الإسلام لا تأثر بابن العربي» وتعلم العرييةء وآاخذ 
يكتب في الجلة المقالات وينشر الرسائل الصوفية الإسلامية من مؤلفات الشيخ الأكبر 
ويترجم بعض النصوص» وقد تحدثت هذه الجلة كثيراً عن الشيخ عبد الرحن عليش. 

وكان عبد الحادي على صلة شخصية بالشيخ عبد الرحمن عليش» وقد أعطانأ عنه 
معلومات نفيسة»ء فهو يراه من أشهر رجال الإسلام» ووالده من كبأر رجال اذهب المالكي» 
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أما هو نفسه فقد كان حكيماً عميق الحكمةء وكان محترماً من الجميع» سواء في ذلك الرجال 
العاديون ام الأمراء والسلاطين» وكأن شیخاً لكشر من الجماعات الدينية المنتشرة في جميع 
أناء العام الإسلامي. كان زعيماً من زعماء الإسلام سواء في ذلك ما اتصل بالجانب 
الصوفيء أو الحانب الفقهي» أو الجاننب السياسي» ومع ذلك فقد ابتعد هر ووالده عن 
ألاعيب السياسة ومؤامراتهاء وكانت صفاتهما الكرية»ء وتقشفهما في الحياة» ومعرفتهما 
الستفيضة العميقةء وحسبهما العريقء كل ذلك سما بهما إلى مركز متاز في العام الإسلاميء 
بيد آلهما ل يعيرا ذلك التفاتاً وما ابتغيا سوى مرضاة الله. 
وقد نشرت ججلة النادي مقالة للشيخ عليش عن يي الدين وقد اختتمها بشكره 
لعبد الحادي بسبب ما أداه للحضارة من خدمة جليلة في تعريف الناس بمحيي الدين» لم 
ينتهي الشيخ بأن يحث عبد اهادي على أن يستمر في متابعة دراساته الصوفية غير معني با 

يثرره حوله بعض من لم يفهموا الإسلام على حقيقته. 

وما إن نشرت مقالة الشيخ في المجلة حتّى أعلن في العدد التالي آنه تألفت جمعية في 

إيطاليا وقي الشرق لدراسة ابن العربي وسميت (الأكبرية) ووضعت منهاجأ هو التالي: 

!- دراسة ونشر تعاليم الشيخ حيبي الدين سواء ما يتصل منها بالشريعة آوما يشسصل 
بالحقيقةء والعمل على طبع مؤلفاته ومؤلفاث تلاميذه وشرحها وإلقاء حاضرات 
خاصة به» وججوث تشرح آراءه. 

2- جمع أكبر عدد مكن من عي ألشيخ ابن العربي» وعقد صلة قوية بينهم تقوم على 
الأخوة وتؤسس على الترابط الفكري بين النخبة المختارة من الشرقيين والغربيين. 

3- تقديم الساعدة المادية والتشجيع الأدبي لمن هم في حاجة إلى ذلك ممن يتبعون 
الطريق الذي اختطه يي الدين بن العربي» وعلى ا لحصوص هؤولاء النذين ينشرون 
دعوته بالقول أو بالعمل. 

4- ولا يقتصر عمل الجمعية على ذلك؛ بل يتعداه أيضاً إلى دراسة مشايخ الصوفية 
الشرقيينء كجلال الدين الرومي مثلاء بيد أن مركز الدائرة يجب أن يستمر عند ابن 


العربي. 
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5 ولا صلة للجماعة قط ممسائل السياسة مهما كان مظهرهاء إذ إنها لا تخرج عن دائرة 
الببحث في الدين والخحكمة. 


وېدآ عبد اهادي ینشر دراساته الصوفيةء وقد ساعده الحظ فوجد حوالي عشرين 
رسالة لابن العربي محطوطةء نادرة الوجود نفيسة» فأخذ في تحليلها. ولكن امجلة للأسف ل 
تسلم من شر أعداء التصوف فقضي عليها. ورأى عبد المادي» متابعاً لإشارة شيخه عليش 
أن يحاول إقامة صلة روحية بين الشرق والغرب» فسافر إلى فرنسا حيث التقى ججينو. وكان 
جينو إذ ذاك يصدر مجلة باسم (المعرفة)ء فأخذ عبد الادي في سنة 1910م يساهم فيها بجد 
ونشاط. لقد نشر فيها أبجاثأء ولكنه نشر فيها على الخصوص ترجمة كثير من النصوص 
الصوفية إلى اللغة الفرنسيةء وآثمرت مرافقته لينو أن عقد بينه وبين الشيخ عليش صلة قوية 
متينة عن طريق تبادل الرسائل والآراء كانت النتيجة أن اعتنق جينو الإسلام سنة 1912 م 
بعد أن درسه دراسة عميقة مستفيضة. وقامت الحرب سنة 1914 فأوقفت كل نشاط يتصل 
باندين والروح والفكرء وسافر عبد اهادي إلى اسبانياء وهناك في بلدة برشلونة توفاه الله سنة 
7م 

وحمل جينو راية الدعوة فاستمر يبي على ما أسسته (الأكبرية)» تلك الجماعة التي 
تنتهج نهج الشيخ الأكبر عيي الدين بن العربي» والواقع هو أن الذي وجه كينو هذه الوجهة 
هو. الشيخ عليش» والشيخ عليش إلما كان مرآة تعكس صورة الشيخ الأكبر عيبي الدين بن 
العربي» وهو أسمى مظهر للتصوف الإسلامي والعقيدة الإسلاميةء وإذا كان الشيخ عليش 
مالكياً حافظأًء فإن تصوفه يمل ظاهرا وباطنا لباب التعاليم الإسلامية. 

وإن كان الأمر كذلك بالنسبة له فإنه كذلك ايضاأ بالسبة لتلميذه جينو]. 


عودة إلى حياة جينو: 
2, تزوج من فتاة فرنسية من إقليمه. وني هذه السنة نفسها توقفت جلة المعرفة عن 
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الصدورء فأخذ الشيخ عبد الواحد يكتب في ختلف امجلات. وأخحذ يكتب عن انحراف 
الماسونية فأثار سخط الماسونيين» وأخحذ يكتب عن النحراف البروتستانتية فآثار سخط 
المروتستانتيين» وانتقد الروحانية المزيفة أنى وجدت فغضب مله الذين ينتسبون إلى الروحانية 
الحديثة. 

وني سبتمبر سنة 1917م عُين الشيخ استاذاً للفلسفة في الجزائرء فقضى فيها عاما 
عاد بعده إلى فرنسا. وعين في مدرسة بلدته» ولكته استقال بعد عام قضاه في التدريس ليتفرع 
لأيحاثه» وكان من ثمرة هذا التفرغ أن نشر في سنة 1921 كتابين هما: (مدخل لدراسة 
العقائد المندوسية) و(التيوزوفية تاريخ دين مزيف)ء وتوالى نشر كتبه» وتوالت مقالاته ي 
حداف اخرائد. 

وني سنة 1925م فتحت له مجلة (قناع إيزيس) صدرها فأخذ يكتب فيهاء وانتهى به 
الأمر في سنة 1929 أن أصبح آهم محرر بهاء ورفض ماعرضته عليه امجلة من رئاسة 
التحرير. 

ثم عرضت دار من دور النشر في باريس على الشيخ عبد الواحد أن يسافر إلى مصر 
ليتصل بالقافة الصوفية فينقل نصوصاً منهاء ويترجم بعضها فقبل العرض. 

وفي 20 فبراير سنة 1930 (وهي سنة وفاة الشيخ عليش) سافر إلى مصر هذا 
الغرض» وكان من المفروض أن يقضي فيها بضعة أشهر فقط» ولكن هذا لعمل افتضاه مدة 
طويلة» ثم عدلت دار النشر عن مشروعه»ء فاستمر الشيخ عبد الواحد يجيى ني القأهرة يعيش 
في حي الأزهرء متواضعاً» مستخفياً لا يتصل بالاوروبيين» ولا ينغمس في الحياة العامةء وإنما 
بشغل كل وقته بدراساته وتاليفه والإجابة عن الرسائل الكثيرة التي ترد عليه. وكانت له صلة 
عميقة متيدة مع إمام الطريقة الحامدية الشاذلية الشيخ المربي العارف سلامة الراضي 
(1357-1284هھ/ 1939-1867( 

کانت والدته وزوجته ووالده قد توفاهم الله قبل حضوره إلى القاهرةء فحضر إليها 
وحیداً» ووجد الكثر من المشاق في معيشته منفرداء فتزوج سنة 1934م كرية الشيخ 
الصوفي محمد إبراهيم» فمهدت له حياة من الطمأنينة والهدوء» وانتقل بها من حي الأزهر إلى 
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حي الدقي» واستمر يرسل المقالات إلى فرنساء وينشر الكتب مستريجاً إلى عطف زوجته 
ورعایتها. 

ورزقه الله بفتاتين؛ سمى إحداهما خدية» والأخرى ليلىء ورزقه بولد سماه امد 
کان له قرة عين» وبعد وفاته في جانفي 1951 بنحو أربعة آشهر آتت زوجته بولد سمته 
باسم والده آي عبد الواحد. 

ولقد حاول الشيخ عبد الواحد مجرد وصوله إلى القاهرة أن ينشر فيها الثقافة 
الصوفيةء فساهم ماليا وأدبياً في إخراج مجلة (المعرفة)» وقد بدات الجلة وعليها طابع 
التصوف» ولكئها فيما يبدو لم تجد الإقبال المنتظرء فاخذت تعسم شيئاً فشياً بالطابع الأدبيء 
ثم توققت عن الصدور بعد ثلاث سنوات من حياتها. 

ومكث الشيخ عبد الواحد في القاهرة يؤلف الكتب» ويكتب المقالات» ويرسل 
ا لحطابات إلى جيم أغاء العالمء كان حركة دائمة» حركة فكرية وروحانية تشع آنوارها على 
كل من يطلب اهداية والرشاد. 


وفانه : 

واستمر هكذا إلى آن تاه المصرر الحتوم في 7 يلاير سنة 1951م تحيط به أسرته 
الكريمةء وججواره السيدة (فلنتين دي سان بوان)ء تلك السيدة العظيمة التي أقامت ثي القاهرة 
منذ سنة 1924 واستقبلت الشيخ عند حضوره» واستمرت صديقة له طبلة إقامته بالقاهرة. 
ثم ودعنه الوداع الأخير. 

كانت هذه السيدة آديبة مشهورة» وصحفية لامعة ولا عجب قي ذلك فقد كانت 
من أسرة الشاعر الفرنسي الشهير (لامارتين)ء وقد اعتنقت الإسلام وناضلت عنه جزاها 
الله خير الحزاء. 

ولقد وصف الكاتب المشهور (اندريه روسو) - حيث كان في القاهرة إذ داك ~ 
جنازة الشيخ عبد الوأحد فكتب في جريدة (الفبجارو) الفرنسية يقول: (شيعت جنازته في 
اليوم التالي لوفاته» وسار ني الجنازة زوجته وأطفاله الثلاثء واخترقت الجنازة إلبلدة إلى أن 
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وصلت إلى مسجد سيدنا الحسين حيث صلي عليه» ثم سارت اجنازة إلى مقبرة الدراسةء لقد 
كانت جنازة متواضعة مكونة من الأسرة ومن بعض الأصدقاء ولم يكن فيها آي شيخ مسن 
مشايخ الأزهرء ودفن الشيخ عبد الواحد في مقبرة أسرة الشيخ خمد إبراهيم» وكان خر ما 
قال لزوجته: (كوني مطمئنة» سوف لا أتركك قط حقيقة نك لا ترينني» ولكتني سأكون هنا 
وسأراك)ء ويضيف روسو: (والآن حينما لا يلتزم أحد أطفاطهما باهدوء فأنها تقول له: كيف 
تجرؤ على ذلك مع أن والدك بنظر إليك فيلترم الطفل السكون تي حضرة والده اللامرئي). 

وفي 9 يناير وصلت إلى باريس برقية تعلن (وفاة رينيه جيلو الفيلسوف والمستشرق 
الفرنسي)» وما أن وصلت هذه البرقية حى أخذت الصحف وامجلات تنشر تلف المقالات 
عن الشيخ تحت عناوين ختلفة منها (حكيم كان يعيش في ظل الأهرامسات)؛ و(فيلسوف 
القاهرة)ء (أكبر الروحانيين في العصر الحديث). ووصفوه (بالبوصلة المعصومة)ء و(بالدرع 
الحصين)ء ثم حصصت له مجلة (دراسات تراثية) عدداً ضخماً كتب قيه الكثيرون من كتاب 
فرنسا مقالات شی 

وكذلك خحصصت له مجلة (فرنسا - آسيا) عدداً ضخماً كتب فيه كذلك کثر من 
الكتاب الفرنسيين» ولكن جينو كان عاليأًء ولذلك أوسعت انجلتان صدرهما للكتاب الألمان 
والانجليز. ثم توالت كثبرجدا من البحوث والكتب والأطروحات الجامعية واللتقيات التي 
تناولت اثاره بالتحليل والتقدير. وكثبر هم الذين أسلموا واخرطوا في الطريق الصوفي بعد 
دراستهم لكتبهء ولا تزال هذه الظاهرة قائمة إلى يومنا هذا. 

ولکن ما كتب عنه م يكن كله من هذا النمط فلقد كان هناك أعداؤ» كان هناك 
الماسونيون المنحرفون» وكان هناك المسيحيون الحانقون» وكان هناك المشايعون للعلم المادي 
الحديث ولمذه الحضارة الغربية التى هاجها جينو ولعنها في غير ما رأفة أو رحمة ولا أدنى 
تنازل لي مظهر ها. وقد كتب هؤلاء كلهم ضد جينوء واحتد الخلاف بين أنصاره وأعدائهء 
وكات النتيجة من ذلك كله خبراً وبركة فقد حث ذلك الكثيرين على قراءة كتب جينوء 
وي قراعته الخير كل الخير. وكانت التتيجة الباشرة لذلك كله أن اضسطاريت وتهافت حجج 
المعادين للإسلام وأخذ الإسلام يغزو آوروبا في بعض أفراد من طبقاتها اللقفةء وتكونت 
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الصوني العرفاني. 


روني جينو بقلم الإمام عبد العليم محمود ( شيخ الأزهر): 

في كتابه ألمدرسة الشاذلية الديثة تكلم الشيخ عبدالحليم محمود عن أول لقاء جمعه 
بالشیخ عبدالواحد جیی» وترجم بعض مقالاته» وما ذکره عنه قوله: [ولا اتی آن نترك 
المجال دون آن نذكر بعض ما سبق أن كتبناه عن الشيخ» لقد كتبنا عنه في الكتيب الذي 
نشرناه بعنوان (آوروبا والإسلام) ما يلي: (أما الذي كان إسلامه ثورة كبرى هزت ضمائر 
الكثرين من ذوي البصائر الطاهرةء فاقندوا به واعتنقوا الإسلام وكونوا جماعات مؤمنة 
محلصةء تعبد الله على بقين في معاقلل الكائوليكية في فرنساء وي سويسراء فهو العالم 
الغيلسوف الحكيم الصوني (رينيه جيلو) الذي يدوي أسمه في أوروبا قاطبة» وفي آمريكا 
والذي يعرفه كل هؤلاء الذين يتصلون اتصالاً وثيقا بالدراسات الفلسفية الدينية في أوروباء 
او في آمریکا. 

وکان سبب إسلامه بسيطاً منطقياً في آن واحد لقد أراد أن يعتصم بنتص مقدس» لا 
بأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفهء فلم يجد - بعد دراسة عميقة - سوى القرآن» فهو 
الكتاب الوحيد الذي ن ينله التحريف ولا التبديل لأن الله تكفل بحفظه» وحفظ ججحقيقة (إنا 
نحن نزلنا الذكر وإنا له حافظون). ) يجد سوى القرآن نصا مقدساً صحيحاً فاعشصم به» 
وسار تحت لوائه» فغمره الأمن النفساني في رحاب الفرقان. ومولفاته كثيرة مشهورة من بينها 
كتاب (أزمة العام الحديث) بين فيه الانحراف المائل الذي تسير فيه أوروبا الآنء والضلال 
بين الذي اعمى الغرب عن سواء السبيل. أمّا كتابه (الشرق والغرب) فهو من الكتب 
ا لخالدة التي تجعل كل شرقي يفخر بشرقيته» وقد رد فيه إلى الشرق اعتباره مبيناً أصالته ني 
الحضارةء وسموه في التفكيرء وإنسانيته الي لا تقاس بها مادية الغرب وفساده وأمتصاصه 
للدماءء وعدوانه الذي لا يقف عند حد. وظلمه المؤسس على المادية والاستغلال. ومظهرا 
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ي كل صفحة من صفحاته نبل الشرقيين وعمقهم وفهمهم الأمور فهما يتفق مع الفضيلة 
ومع أسمى المبادئ الإلسانية. 
وقد كتبنا عله تقريرأً لإحدى جامعاتنا المصرية للتعريف به ننشره فيما يلي: (رينيه 
جينو: من الشخصيات التي أحذت مكانها في التاريخ» يضعه المسلم بجوار الإمام الخزالي 
وأمثاله» ويضعه غير المسلمون بجوار أفلوطين صاحب الأفلاطونية الحديثة وأمثالهء وإذا كان 
الشخص في بيتتنا الحالية لا يقدر التقدبر الذي يستحقه إلا بعد وفاته» فقد كان من حَسَن 
حظ (رینيه جینو) أله قدر آئناء حياته» وقدر بعد وفاته. آَمّا في آثناء حباته فکان ول تقدیر له 
أن حرمت الكنيسة قراءة كتبهء والكئيسة لا تفعل هذا إلا مع كبار المفكرين الذين تخشى 
حطرهم» وقد وضعته بذلك بجوار عباقرة الفكر الذين اتخذت تجاههم نفس المسلك» ولكثه 
رات في (رینیه جینو) خطراً یکبر کل حطر سابق» فحرمت حتی الحدیث عنه. وإذا کان هذا 
تقديراً سليياً له قيمثهء فهناك التقدير الإمجابي الذي لا يقل في أهميشه عن التقدير السابيء 
هناك هؤلاء الذين استجابوا لدعوة (رينبه جينو) فالفوا جمعيات في جميع العواصم الكبرى 
ني العالم» وعلى الفصوص في سويسرا وني فرنسا؛ والمكونون لمذه الجمعيات احتلوا حذو 
(رينيه جينو) فاتحدذوا الإسلام دنا والطهارة والإخلاص وطاعة الله شعارا ودیدناے 
ويكوئون وسط هذه الادية السابغةء وهذه الشهوات التغلبة واحات جيلةء يلجا إليها كل من 
أراد الطهر والطمانينة. ومن التقدير الإمجابي أيضأ أن كتبه رغم تحريم الكليسة لقراءتها قد 
انتشرت ني جميع أرجاء ألعا» وطبعت المرة بعد الأخرى» وترجم الكثير منها إلى جي 
الاغات الحية التاهضةء ما عدا العربية للأسف الشديد. ومن الطريف أن بعض ألكتب ترجم 
إلى لغة المند الصينيةء ووضعت كشرح للوصية الأخيرة من وصايا (الدالاي لاما). ولم يكن 
پوجد في الغرب شخص متخصص في تاريخ الديان إلا وهو على علم بآراء (رينيه جينو). 
كل هذا التقدر ني حياتهء ما بعد ماته فقد زاد هذا التقدير: لقد كتبت عله يع صحف 
العا ومنها بعض الصحف المصرية العربيةء كالمصور مشلا الذي كتب عنه في استفاضة» 
والصحف الإفرنية أيضاًء كمجلة (أجيبت نوفال) الى أخذت تكتب عنه عدة أسابيع» ثم 
اخذت ثکتب عنه کل عام ې ذکری وفاته. 
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وقد خحصصت له مجلة (فرنسا- آسيا) وهي ججلة محترمة» عددأً ضخماً كتب فيه كبار 
الكتاب الشرقيين والغربيينء وافتحته بتقدير شاعر فرنسا الأكبر (اندريه جيد) لريتبه جينو 
وقوله في صراحة لا لبس فيها: (أن آراء رينيه جينو لا تنقض)» وخصصت جلة (ايتود ترا 
ديسپونال) وهي اجلة التي : تبر في الغرب كله لسان التصوف الصحيح» عدا خا من 
اعدادها کتب فيه ایضاً کبار الكتاب الشرقيين والغربيين 

نشا (رينيه جينو) في فرنسا من أسرة كاثوليكية ثرية محافظة. نشأ مرهف الشعور» . 
مرهف الو جدان» متجها بطييعته إلى التفكر العميق والأبجاث الدقيقةء وهاله حينما نضح 
تفكيره ما عليه قومه من الضلالء فأحذ يبحث في جد عن الحقيقةء ولكن أين هي؟ آفي 
الشرق آم في الغرب؟ وهل هي في السماء أم في الأرض؟ 

أين الحقيقة؟ سوال وجهه (رینه جينو) إلى نفسه» كما وجهه من قبل إلى نمسه» 
الإمام الحاسي» والإمام الغزالي» والإمام حيي الدين ابن عربي» وكما وجهه قبلسهم عشرات 
من المفكرين الذين آبوا أن يستسلموا للتقليد الأعمى. وتأتي فترة الشاك والحيرة والألم 
الُمض» ثم ياتي عون الله وكان عون الله بالنسبة لرينيه جينو أن بهرته أشعة الإسلام 
الخالدةء وغمره ضياؤه الباهرء فاعتنقه» وتسمى باسم الشيخ عبد الواحد يجيى» وأصيح 
جندیاً من جنوده يدافع عنه ويدعو إليه. 

ومن أمثلة ذلك ما كتبه ني كتاب (رمزية الصليب) تفنيدأ للفرية الق تقول: (أن 
الإسلام انتشر بالسيف)ء ومن إمثلة ذلك أيضأ ما كتبه في العدد الخاص الذي أصدرته مجلة 
(کايیه دي سود) في عددها الخاص بالإسلام والغرب دفاعاً عن الروحانية الإسلامية. لقد 
أنكر الغربيون روحانية الإسلام أو قللوا من شانهاء وأشادوا بروحانية المسيحية وأكبروا من 
شأنهاء ووضعوا التصوف المسيحي في أسمى مكانةء وقللوا من شأن القصوف الإسلامي. 
فكتب الشيخ عبد الواحد يجيي مبيناً سمو التصوف الإسلامي وروعتهء وقارن بينه وبين ما 
يسمونه بالتصوف المسيحي أو (الميستيسيسم)ء وأنتهى بان هذا اليستيسيسم لا يمكنه أن يبلغ 
ولا عن بعد ما بلغه التصوف الإسلامي من سمو» ومن جلال. 
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على أن الشيخ عبد الواحد بجی م يشد بالإسلام فحسب» وإِنما آشاد في جيع كتبه. 
وني مواضيع لا بأتي عليها حصر بالشرق» ثم خصص كتاباً ضخما بعنوان: (الشرق 
والغرب) تزيل فراءثه عن نفس كل شرقي مركب النقص الذي غرسه الامستعمار في نفوس 
الشرقيين في السنوات الأخرة. لقد داب الاستعمار على آن يغرس تي نفوس الشرقيين أنهسم 
اقل حضارةء بل قل إنسانية من الغربيين. وأتى الشيخ عبد الواحد فقلب الأوضاع رأسا 
على عقب» وبين للشرقيون قيمتهم» وآنهم منبع النور واهمدايةء ومشرق الوحي والإلحام. إن 
كل شرقي يفخر بشرقيته بمجرد قراءته هذا لكتاب» وهو ليس كتاباً بشيد بالشرق على 
الأسلوب الصحفي» آو على الطريق الإنشائيةء وإنما هو كتاب علمي بادق المعاني لكلمة 
علم» وهذا وحده يكفي لأن بقيم الشرقيون مظاهر التكريم للشيخ عبد الواحد اعترافا منهم 
با لحميل» واله الوفق!. 
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تاليف الشيخ عبد الواحد يجيى 
(مقال لترجم الكتاب عبدالبافي مفتاح ) 


تتمثل مؤلفات الشيخ عبد الواحد بحيى في 27 كتاباً باللغة الفرنسيةء ترجم أكثرها 
إلى العديد من اللغات» كما تشمل عددا هائلا من المقالات والتعليقات والرسائلء الكثر 
منھا لا پزال خخطوطاء وهي تعلیقاثه علی کثب صدرت خلال حیاته آو علی مقالات وبجوٹ 
نشرت في الجلات. وقد جمع کثر منها في کتب نشرت بعد وفاته. وما رسائله فقد کان 
يتحاور من خلا نها مع المقفين والباحشين في ميادين التراث الديتي والعرفاني والمغاهيم 
الصوفية والتربية الروحية والاتجاهات الفكرية المعاصرة؛ وقي أغلبها أجوبة على تساؤلاتهم» 
وتقويم لعلوماتهم» وتصحيح لفاهيمهم. ولم يكنب الشيخ عبد الواحد عن الإسلام 
والتصوف الإسلامي إلا بعض مقالات وعدة بجوث مع كثير من الإشارات أهادفة 
والملاحظات والتنبيهات القصرة الصائبة حول الدين الإسلامي وحقائقه الصوفيةء بثها في 
ثنايا غالب مكتوباته. وقد ركز الشيخ جل جهوده على توضيح الأسس الأصلية والمبادئ 
الكلية للحقائق الإهية والمعارف الميتافيزيقية والمنهاج السليم للتربية الروحية التي نوصل 
صاحبها إلى التحقق بالكمال. كما كرر في كل مباحثه أن لا نجاة للفرد ولا للمجتمعات إلا 
بالعودة إلى الدين الإهي القيم الخالد. وأ الإنسان لا يتحقق بالمعرفة الصحيحة وولاية 
الرحمان الكاملة إلا بسلوك طريق التصوف النقي الأصيل. 

وقد قام الشيخ في الكثير من مكتوباته بتشريح في منتهي الدقةء وانتقاد في غاية 
الصرامة لكل تيارات الحداثة ا لمناقضة للدين الإلهي وللبابه المتمثل في العرفان الصوفي» كما 
هاجم بكل فوةء وبدون آدنى تنازل» كل المفاهيم الدجالية الملضادة لتعاليم رسل الله تعالی» 
وأعلن حرباً على المدارس التي تروج للروحنة الزائفة وللروحنة الملفقة. 

والقارئ الجاد الصادق لكتبه من المثقفين الغربيين» يجد نفسه منساقا تلقائياً من 
أعماقه إلى التعرف على الإسلام واعتناقه اقتداء بالمؤلف الذي أسلم وعمره نحو 25 سنةء 
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وهذا ما وقع بالفعل للكثير ممن طالعوا تاليفه. ثم إن أصحابه وتلاميذهم»خصوصا الشيخ 
الجليل العارف مصطفى فالسان (1974-1907) ونجله محمد فالسان وتلاميذه من أمثال 
عبد الله شود کبفیکز وداود کریل وعبد الرزاق جلیس وعبداله بونو وغیرهم» وجهوا تلك 
امبادئ التي دعا إليها ورسخها الشيخ عبد الواحد» توجيهاً إسلامياً أصيلا في إطار التصوف 
الإسلامي النقي وعرفانه العميق السامي المستوعب لجميع حقائق الشرائع السابقة لاستمداده 
من كتاب الله القرآن العزيز الجامع المهيمن الحفوظ إلى يوم الدين. ما أهم محاور مواضيع 
كتب الشيخ عبد الواحد يحيى فهي ستة»وتتوزع حوها تلف كتبه التالية: 


(أ) مجورالعرفان الإلهي الميتافيزيقي 
1- رمزية اأص ‹ 1931 ( Le symbolisme de la croix‏ . 

هذا الكتاب يتالف من مقدمة وئلالين فصلا في 225 صفحة» كتيه سنة 1931ء 
وهي السنة التي استقر فيها الشيخ بالفاهرة حتى آخر حياته سلة 1951ء وذلك إثر وفاة 
شيخه عبد الرحمن عليش الذي كان آحد أئمة العلم في الأزهر وإمام الطريقة يقة الشاذلية ومفتيا 
للمالكية في مصر؛ وإلبه آهدى الشيخ عبد الواحد كتابه هذا بهذه العبارة: (إلى الدكرى 
المقدسةء ذكرى الشيخ عبد الرحهمن عليش الكبيرء المالكي» المغربي» الذي أدين له بالفكرة 
الأولى هذا الكتاب). ولعل هذه الفكرة تتمثل في المقولة التي ذكرها في نايا الكتاب. ومعناها 
آله إن كان للمسيحيين شكل الصليب فللمسلمين حقيقته التوحيدية. وبالفعل فهذا الكتاب. 
رغم ما قد يوحي به عنوانه» يتميز بطابع إسلامي واضح من حيث عمق المفاهيم المتعلقة 
بالتوحيد حصوصأًء وفيه يضح أن رمزية الصليب ليسث من خصوصيات المسيحية» بل 
تتميز بوسع انتشارها حتى لا بكاد يخلو منها تراث عرفاني عبر العصور إنها أساسأ تدل 
على التحقق بمرتبة الإنسان الكامل» التي هي عبارة عن جمعية كل المستويات الأفقية 
الإمكانية النفعلة مع كل الدارج العمودية الوجوبية الفاعلة عروجاً ورجوعاأً في النقطة 
الأصلية ركز التجلي الذاتي الأكمل؛ آي بعبارة أخرى التحقق الذاتي بالأسماء ألحسنى 
بتجلباتها الفاعلة ني مرايا حضرات العبودية التفعلة. ثم يوضم الشيخ المعاني المرتبطة بهذا 
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المفهوم مع بسطه لرمزية الصليب عقوف الذي يدل على فعل المبدا المركزي في تدبيرالعام 
وتهريكه ولرمزية الشجرة الوجودية الوسطى التي أصلها ثابت وفروعها في السماء تؤتي 
آکلها کل حين باذن رٻها» وهي كلمة الله الطيبةء وهي إحدى رموز الإنسان الكامل» وني 
مركزها حضرة الرضوان. ومن ميزات هذا الكتاب بيانه أن استنباط أسرار الوجود من 
رمزية الصليب تساعد على عرض أسس العرفة اليتافيزيقية والسلوك الروحي بأسلوب 
قريب من المنطق الرياضي المندسي. 

وقي الفصل الرابع من هذا الكتاب يبن الشيخ آله بمكن اعتبار نقطة تقاطع خط 
اللإسراء الأفقي وخط العراح العمودي كمسقط لط ثالث عمودي على سطح الصليب. 
وبذلك يصبح الصليب ذا فلاثة أبعادء مستوعباً للمكان جهاته الستةء وللزمان بايام الخلق 
الستةء وسابعها في نقطة الديومة أو يوم الخلود ؛ كما مشل مركزه نقطة الاعتدال الثابتة في 
الآن الدائم وهي التي ترز منها تجليات الشؤون الإية في دوائر الأزمنة والأمكنة وفق كل 
بعد ومرتبة من أبعاد ومرأتب الوجود. وخلال ذلك العرض ينبه الشيخ إلى دلالات أخرى 
للصليب؛ كازدواجية الجلال والجمال واطلق والمقيده وكيف تتكامل المتقابلات المنبثقة من 
نقطة الالتقاء المركزية الذاتية الثابتة في زفسها المحركة لغبرهاء ومن تلك المعقابلات: الفرع 
العمودي الصاعد في معارج عليين حيث أغصان شجرة طوبى الجنانية المسقية جياه التسنيم 
العلويةء وعكسه الفرع امابط في دركات سجين حيث جذور شجرة الزقوم المسقية بمياه 
الحميم السفلية ؛ والخط الأفقي للصليب في هذه الرمزية يشير إلى البرزخ الفاصل بين عام 
اليمين وبين عام الشمال أي سور الأعراف حيث حوض مياه الحياة الذي تتحول فيه النشاأة 
الجهنمية إلى نشاة جنانية. 

ثم تطرق الشيخ إلى موضوع الحرب والسلام بالمفهوم الأوسع» آي الحرب التي تنشاً 
من تنازع المتقابلات التعاكسةء والجهاد الضروري للرجوع من كشرة التشتيت والتفرقة إلى 
وحدة التكامل والانسجام. فالجحهاد الأكر وى النفس يثمر تحقيق سلام الطمانينة والرضا. 

ثم تطرق إلى تعدد الشؤون الإلمية في تلف مستويات المرايا الخلقبة عبر مراتب 
الوجود وتعرض لرمزية النسيج مبيناً أن الأعيان الممكنة تظهر بتق اطع الخيطين المتعامدين 
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خيط السدي الوجوبي العمودي مع خبط الطعمة الإمكاني الأفقيء وآن مصير كل فرد هو 
ما ينسجه بنفسه من نفسه كما تفرز العنكبوت بيتها من مادة نفسها. 

ثم تعرض الشيخ إلى التحول الدائم المستمر في الصورء المعبر عنه بالق اجديد. 
وما يترتب عليه من استحالة إمكانية التناسخ في الوجود كما تتوهمه بعض النظريات 
والعقاتد الباطلة. 

وبعد ذلك وضح الفرق الأساسي بين مفهوم النقطة وبين امتدادهاء فالنقطة مثزلة 
مطل الذات وما بظهر عن النقطة من صور فضائية وأشكال مقيدة هو بمنزلة التعينات 
الإمكانيةء وأتبع ذلك بذكر شجرة النور كرمز لتلنبة النقطة الوجوديةء آي لظهور صورتها في 
مرآة الوجود الإمكاني لإبراز جواهر الكنز المخفي فيهاء بظطهور صور التقييد الإمكانية 
ا لحادثة المتجددة في كل أن رغم ثبوت أعيانها في حضرة القدم» حيث أن الكمال يستلزم 
جع كل الأضداد في النقطة الأصلية الجامعة للحدوث والقدم» آي للقيود والإطلاق 
والمستوعبة في وحدتها لكل كثرة. وهذا الكتاب مدخل كتابه التالي الذي كتبه في نفس 
ألسنة. 


2- مراتب الوجود المتعددة ‹ 1931 ( Les états multiples de 1' Ete‏ 
يالف هذا الكتاب من مقدمة و18 فصلا في 106 صفحةء وهو أعمق كتب الشيخ 
فيما يتعلق با معرفة الإلمية والوجوديةء وفيه بيان دقيق للحقائق المتعلقة بوحدة الوجود لا 
المتكاثرة. ول دان الظاهر والظاهرء ول رضلا لات الاد واحلول» بل و سحل الو جود معتاها 
الإسلامي الأصيل من توحيد الأفعال من حيث قوله تعالى: وال حَلَقَكر وَمًَا تعَمَلونَ) 
[الصافات 96]ء وتوحيد الصفات من حيث: و ل وال خر والظهر وَالَبَاطنُ4 


[الحديد 3] وتوحيد الذات من حيث: إأَأَيَمَمَا ولوا هه جه الله [البقرة 115]. 


فمدار هذا الكتاب حول تجليات الوجود الذاتي الحق في الشؤون الإية ومظاهرها 
الكونية عبر مراتب الوجودء خصوصاأً المظهر الإنساني الجامع الكامل» علماً بان تلك 
الشؤون والجليات والمراتب متكافئة من حيث الحمع الذاتي» وتتفاوت درجاتها من حبث 
الفرق الأسمائي. 

والفصول الثلائة الأول من الكتاب تتناول مفاهيم الوجوب وإلإمكان» ثم التميبز 
ين الممكن القابل للظهورء والممكن الذي لا يقبل الظهور» ثم التمييز بين التعبين الذاتي 
الذي هو مبدأ كل تجلء واللاتعين الذي لا يعني العدم مثلما أن الصفر ضروري ني الأعداد 
حى بتميز الأوجب من السالب» فاللاتعين هو بمنزلة الصفر المتياقبزيقي. ويي الفصول 
الأخرى وضح الشيخ مسائل تجليات الوحدة الذاتية المطلقة في الكنرة الأسمائية ومظاهرها 
الخلقية المقيدة» وعلاقة ذلك بوعي الإنسان من حيث إنيته الفردية كقبس من العقل الكُليء 
وظهورها المتكثر في الملكات النفسية والعقلية في اليقظة والمنام؛ ثم تعرض الشيخ إلى المضاهاة 
بين وحدة تلك اللكات في الإنية رغم تكائثر مظاهرها. وبعد ذلك بسط الكلام في مفهوم 
المعرفة وتدرجها إلى غاية كمال التحقق بالوحدة الذاتية. 


3 الميتافيزىقا اشرق )1939( La mêtaphysique orientale‏ 
هذا الكتاب هو رسالة موجزة (26 صفحة) ملخصة شحاضرة آلقاها الشيخ الؤلف 
في جامعة السربون» وعرض فبها الشروط الضرورية لفهم مؤلفاته» حيث وضع الحدود 
الضبوطة بحملة من المصطاحات الي هي مفاتيح لفهم مكتوباته» ودعا إلى اكتساب الوسائل 
المفضية إلى التحقق بحقائق العلم المقدس بالتدرج عبر ختلف مراحله» مع تأكيده بنبذ كل 
الأخطاء والمغالطات الشائعة في الفكر الغربي الحديث»ء وحث الطالب المتطالع إلى المعرفة 
على أن يبحث عن الظروف الملائمة التى تساعده على السلوك وفق الدين القيم في وسط 

متشبع بالتراث الروحي الأصيل. 
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4- مبادئ حساب المقادير اللامتناهية في الصغر ( 1946 ) 
Principes du calcul infinitésimal‏ 
يوضح الشيخ في هذا الكتاب الفوارق الأساسية التي تيز مفهوم اللامتناهي عن 
مفهوم اللامعين» وهو ما بجهله الكثير من علماء الرياضيات في هذا العصر»ء وكذلك أدعياء 
العلم المتيافيزيقي. حيث لا يتحرجون من اعتبار تعدد اللامتناهات: وهو ما يتنأقض مح 
إطلاق اللاغدود وكماله. ثم يوضح الشيخ الدلالات الأصلية لبعض المفاهيم الرياضية 
كعملية التكامل أو العبور إلى النهايات مبينا ما يضاهيها في الميدان اليتافيزيقي» وهذا مشال 
يوحي دى البون الفاصل بين العلوم السطحية الظاهرية وبين حقائق العلم الرباني التراثي 
الأصيل» وأنٌ هذا الأخير يمثل قاعدة انطلاق اكتساب المعارف اليتافيزيقية ولو على الصعيد 
النظري» والحدير بالملاحظة أن مطالع هذا الكتاب» حى وإن كان عديم المعرفة بالرياضيات. 
يمكن له أن يستفيد من الفصول الأولى» مع إمكانية عثوره في باقي الفصول على بعصض 
التو ضيحات المامة الأخرى. 


5- رموزالعلم المقدس )1962( Les Symboles (le la science Sacrée‏ 
بحق بعتي هذا الكتاب للشيخ عبد الواحد يجيى من أهم وأنفس المراجع في علم 
مقارنة الأديان والترائيات الروحية من خلال الفحص العميق لرموزها المشتركةء وهوآيضا 
مدخل متاز لجملة من المفاهيم الأساسية المتعلقة بالتربية الروحية والعرفانية التي نسشترك في 
جوهرها الواحد وني هدفها الواحد كل المدارس التربوية الأصيلة حتى إن اختلفت كيفيات 
التعبيرعنه وتنوعت مسالك البلوغ إليه. 
ويتألف الكتاب من 75 مقالة نشرها الشيخ عبدالواحد ما بين 1925 و 1950 في 
تجلتین كانتا تصدران في فرنسا هما: (ريكنابيت 877۵06/1) و(برقع إيزيس.) التي حول 
عنوانها سنة 1936 إلى ( دراسات تراثية)؛ والجامع مذ المقالات ومرتب تسلسلها وناشرها 
سنة 1962 هو الصاحب الوني للشيخ عبد الواحد: العلامة العارف الشيخ مصطفى فالسان 
(1974-1907). وني كل مقالة بيان لدلالات رمز معين تشترك فيه العديد من الملل 


34 


والديانات والمذاهب الترائية الموصولة بالوحي الإلهي» كرمز الكهف ورمز الجبلل ورمز 
الشجرة ورموز القلب والسلم والمركز والسبحةء وغير ذلك من المفاهيم المتعلقة بالفن 
المعماري المقدس أو البروج الفلكية وايئة الكونيةء أو الدلالات العرفانية للأعداد والحروف 
كحرف (نون) وحرف (قأاف). وفي ثتايا هذه المقالات والتهميشات التابعة ها توجد 
توضيحات هامة جدا للكثر من المصطلحات والإشارات الرمزية الخاصة باليدان 
اميتافيزيقي. وعلى العكس من الأطروحات المعاصرة يبيّن الشيخ أن الرموز ليست جرد 
مصطلاحات وضعية متوجهة لنخبة اجتماعية أوعرقية» وإلما هي نماذج ومثل لحقائق تفتح 
آفاق الوعي اليقظ على الآفاق القدسة للمراتب العلوية لأها بارزة من حضرة الغيب 
العلوي. 


( ب )مجور السلوك الروحي والتحقق العرفاني 
6- نظرات في التربية الروحية ‹ 1946 ( Apercus sur l'ini{iation‏ 
تالف هذا الكتاب من 48 مقالة. وفيها توضيحات دقيقة عميقة أختلف أوجه ما 
ينبغي للسالك في مدارج التربية الروحية أن يتحقق به ويستوعبه» أو أن يلغيه ويتجنبه. وفيها 
أبضا توضيح للفوارق بين التصوف والرهبانية المسيحيةء وبين السلوك الروحي والزهد. 
وبين العارف والناسك» وكذلك معرفة الأخطار الموجودة في المنظمات المنتحلة لوظيقة 
الثربية الروحية المزبفة خصوصا في الغرب. وهي تقضمن تفصيلا للمبادئ الأساسية التي 
نبني عايها السلوك السليم مثل ضرورة الالتزام بالشريعة ظاهرا وباطناء وصحبة الشيخ 
القدوة المربي الي والولادة الثائبة في عا اللكوت وعدم الالتفات إلى الخوارق 
والكرامات» وضرورة التمييز بين امجالين النفساني والروحاني» وبيان الفرق بين الفتح في 
الأسرار الصغرى والفتح ني الأسرار الكبرى والفنح الأكبربالرسوخ في المعرفة والولاية 
الكاملةء والمؤهلات الصحيحة للقيام بوظيفة التربية الروحية. 
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7- التريية والتحقق الروحس ؛ تصحيج الفاشيم 1952( ¢ Initiation‏ 
réalisation spirituelle‏ 

بتالف هذا الكتاب من 31 باباء مواضيعها مكملة أو مفصلة لما كتبه في كتابه 
الآحر (نظرات في التربية الروحية)ء آي الها موضحة لأهم المفاهيم المنعلقة بالسلوك ومن 
بينها إزاحة الالتباسات الكثرة التعلقة بالفهم الصحيح لقيقة التربية الروحية العرفانية 
ومناهج ومراحل الترقي فيها وغاياتهاء وكذلك الشعائر التعبدية الصحيحة في مقابل 
الطقوس الزائفةء وفضح أدعياء المشيخة والدجالين بتحدبد الدور المنوط بشيخ التربية 
الحقيقي وعلاماته» ومن ذلك بيان مدى الفرق بين مقامات آولياء الله العارفين أهل الجمع 
والوجود والشهود المتحققين بلباب الحكمة الربانية وبين ما هم عليه آهل الرياضات النفسية 
وضرورة التمييز الواضح بين امجالين النفسي والروحي. وني هذا الكتاب وصفة حقيقية 
كن من رصد النماذح الدجالية للمتظاهرين بالتربية وأصحاب الدعاوي الباطلة أو 
الواهمة؛ وفيه أيضا مجحوث في غاية العمق كالفرق بين الوجهتين الشعائرية والأخلاقية؛ 
وعلاقات الروح بالجسم؛ ومعنى العروج والتحقق بالكمال العرفاني ثم الرجوع للخلق 
بالحق وعلاقته بالتضحية. ومن جانب آخرء يعتبر هذان الكتابان بحق - كغالب كتب الشيخ 
عبد الواحد الأخرى - من أنفس ما ألف كمدخل لعلم مقارنة الأديان الأصيل وبالأخص 
العرفان الصو المقارن. 

وهمذا الكتاب وللذي قبله عمق إسلامي واضح حيث أن جل مواضيعهما ماثلة 
لما هو مبسوط في كتب التصوف الإسلامي. وهذان الكتابان لا غثى عنهما لن طلب 
السلوك السليم الأصيل في العالم الغربي. 
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(ج) مجورالدراسات الدينية والتراثية 
8- مدخل عام إلى دراسة العقاند الهندوسية (1921) 
Introduction Générale aux doctrines hindous‏ 

بتألف هذا الكتاب من مقدمة و 38 فصلا (317 صفحة)ء وهو يبلخص النظريات 
العرفانية الأساسية التي فصلها الشيخ في مؤلفاته الأخرى» وكان في الأصل مشروع آطروحة 
لليل شهادة الدكتوراء فرفض لا لضعفه بل بالعکس لما كان بخشى آن يشير من ردود فعل 
في الأوساط الجامعية وغيرهاء لاله يشل لورة فكرية قأاصمة لأهم الاتجاهات الفكرية في 
دراسة الأديان كما كانت رائجة في الغرب في مطلع القرن العشرين. وني هذا الكتاب بدا 
الشيخ دعوتهء التى كررها في كتبه اللاحقة» إلى ضرورة اقتراب الغرب من الحكمة الشرقية 
لتقويم الانحراف الروحي الفكري المهول الذي آفرزته الحضارة الماديةء ويهاجم الشيخ مسح 
الحقاتق الشائم في أطروحات المستشرقين مفسراً سوء فهمهم للمعارف التراثية الشرقية 
الأصيلة بعمى البصيرة وبالعجز الروحي الذي يعانونه بجيث يريدون حصر الحقائق أل ية 
والغيبية في الأشكال التافهة لقواعدهم الفكرية الوضعية الضيقة النابعة من أهوائهم 
وعواطفهم» وذلك بعيد عن صدق الطلب اللازم لطالب سبيل الواحد الأحد. وني هذا 
الكتاب تفصيل واضح لأهم أسس عقائد الملة المندوسية الأصيلة» وهي مطابقة من حيث 
جوهرها لأسس الدين الإهي الواحد الخالدء وإن اختلفت أشكال التعبر عن تلك الأسس 
باحتلاف اللغات والشرائم» والركن الأول لجميعها هو: لا اله إلا الله الواحد الأحد ليس 
كمثله شيئ وهو السميع البصير لا ربا سواه ولا معبود بحق إلا هو له الأسماء الحسنى ذو 
الحلال والإكرام. 


9- الإنسان وصيرورثه وفق تعاليم الفيدتا ( 1925) 
L'homme et son devenir selon le Védanta‏ 
بالف هذا الكتاب من مقدمة و 24 بابأ (206 صفحة )» وهو يتناول تكوين 


الإنسان الآدمي ومراحل أطواره ومصيره بعد الموت حسب تعاليم كتاب الفيدتنا ا ملخص 
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للب التراث المندوسي الأصيل» ومن ذلك ضرورة ربط الأحوال الواردة على الإنسان 
بابد العلوي الأصلي» فهي مظاهر متعددة لوحدته الثابعة. كذلك فإن الإنيات الفردية 
مظاهر للهوية الحقة والإنية ا مطلقة الأصلية الى لا وجود ولا قيام للإنيات الفردية إلا بها. 
- وبالتأمل في المضاهاة بين العالمين الصغير والكبير أي الإنسأن والكون» وبين ارتباط الألوهية 
بتجلياتهاء يمكن توضيح منهجية السلوك العرفاني الذي يتمثل في عروج النفس بعد انعتاقها 
من سجن إنيتها الشخصية الضيقة إلى وسع المراتب الروحية العالية. 

وقد ركز الشيخ خلال عرضه لتعاليم الفيدنتا على عدم انفصال الجانب الشرعي 
التطبيقي الظاهري عن الجانب النظري والوجداني الباطنيء وأشار أيضأً إلى عدم كفاءة 
اللغات الخربية للتعبير الصحيح عن حقائق المعرفة السامية كما تعبر عنها اللغات المقدسة 
التى نزل بها الوحي الإلهي» مما يستلزم استعمال الرموز لتقريب مفاهيم ما تعذر الإفصاح 
عنه باصطلحات المالوفة. 

وينبه الشيخ إلى ان الفلسفة الغربية لا تعرف من حقيقة الإنسان إلا جانبه الأسفل 
في الوعي وني الحس» وذلك لا يمل إلا نسبة ضثيلة دنيا من مجموع طاقاتهاء ومظهرا ضيقا 
جداً من رحابة إمكانياتها. ثم إن مجموع كل تلك الطاقات والإمكانيات ما هي إلا مظهر 
جزئي بسيط لاإنية الحقبة الذاتية الثابتة المطلقة للذي ليس كمثله شيء وهو السميع البصيرء 
إذ ك ما سواها لا بمكن أن يعتبر وجوداً حقيقياً. وفي هذا الكتاب بيان لراكز الطاقة 
الروحانية في الإنسان ورقائقها الت تنتعش بذکر اله تعالى كالزرع المبارك الذي يخرج شطاءه 
من بذرة آدئى من السمسمة إلى آن تمتد فروعها في السماء توتي أكلها العرفاني كل حين بإذن 
ربهاء عند تحقق صاحبها بمقامات السلوك المعراجي فناء ويقاء إلى أن يتمكن في الكمال 
وتسفر شمسه فيه عن الإنسان الكامل الخليفة الجامع. 

وهذا الكتاب يعتبر من أصعب كتب الشيخ لكثرة ما فيه من الم صطلحات 
السنسكريتية - لغة المندوس - ولطبيعة البحث المتعمق في ميدان ما وراء الطبيعة. 
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0- الثلاثية اکر ر 1946 La grande Triade(‏ 
محتوي هذا الكتاب على مقدمة و 26 فصلا (212 صفحة )» وهو يتناول الرمز 
المغلني ودلالاته العرفانية وفق تعاليم تراث الشرق الأقصى» وهو الرمز المؤلف من الثلاثية 
الأساسية: السماء والأرض والإنسان الذي هو العمد الواصل بينهماء أو الحق والخلق 
والواسطة» أو الإطلاق والتقييد والبرزخ الحامع مما وي هذا الكتاب توضيح لميزات كل 
من جاني الملة الصينية الأصيلة: جانب السلوك الروحي والعرفة الإهية كما هي في مدارس 
علم الباطن النبثقة من (الطاوية)ء وجانب السلوك الظاهري والاجتماعي والمعرفة الشرعية 
كما هي في مدارس علم الظاهر المنبثقة من (الكنفوشية). وأوضح أن السلوك عبر مداأارج 
العلم الباطنء وهو المخصوص بقلة من المصطفين الأخيارء يتم بعد نيل الفتح الصغيرر 
برجوع العبد إلى اصل فطرته الحقبقية» ثم العروج عبر مراتبها العلوية إلى أن بتمكن جقيقة 
لكمال بعد نيله الفتح الكبير عند وَأ إن رَبك الى [النجم 42]. هذا وي كتابه 

(التصوف الإسلامي والطاوية) معلومات آخرى مكملة هذا الكتاب. 


1- نظرات على علم الباطن المسيحي 
Apercus sur I'ésotérisme chrétien‏ )1954( 
يالف هذا الكتاب من مقدمة و9 مقالات (126 صفحة). يجيب فيها الشيخ عن 
بعض اسئلة القراء حول مسائل تتعلق بعلم الباطن اللسيحي» كما يشمل تعقيبات الشيخ 
على الأخطاء الموجودة في بعض الؤلفات حول هذا الموضوع» وهو ثالث اليف للشيخ عن 
السيحية بعد كتابه حول القديس برئارد وكتابه الحلم الباطن لدانتي. وهله المقالات تدرس 
تنظيمات كانت تحتضن في باطنها مناهح سلوكية صوفية وعرفانية خلال القرون الوسطى في 
أوروبا تحت غطاء المسيحية الرسمية الشائعةء كالتنظيم المسمى بتنظيم الميكل وتنظيم أوفياء 
لحب وتنظيم أفرسان الكأس القدسة. وفي بداية الكتاب تكلم الشيخ حول موضوعين» يتعلق 


الأول بأهمية اللغة العبرية في الملة المسيحيةء ويتعلقى الثاني بتمحور المسيحية الأصيلة حول 


2- دراسات حول الھندوسية )19638 ( Etudes sur I'hindouisıe‏ 
تالف هذا الكتاب من 11 مقالة وتعقيبات على ججوث صدر معظمها في مجالة برقع 
إيزيس وججلة دراسات تراثية. والمغاهيم الت تطرق إليها تتميز بعموم آبعادهاء وحتى إن 
تعلقت بخصوص التراث المندوسي في جالات المعرفة والحقائق الغيبية فهي لا تتشافى مع 
إمكانية تطبيقها على أشكال أخحرى من التراث المعرفي في الملل والأديان الأخرى ذات 

الأصل الإهمي. 

ويصحح الشيخ في تلك القالات العديد من الأخطاء وأفاطاً من سوء الفهم 
الشائعة عند الباحثين المعاصرين» ويز سمو المشاهدة في مقام الإحسان والاجتباء الرباني 
عن آعمال الجاهدة في مقام الإيمانء كما ييز بين علوم المعرفة وأعمال المعاملة» ويوضح 
علاقات الموبة بالإنيةء وينبه إلى مبررات وجود النظام الطبقي في انجتمعات الترائية كوضم 
يعكس ما عليه الاستعدادات والأمزجة الإنسانية من الاختلاف والتفاضل» لا لاكتساب 
امتيازات مادية واجتماعيةء بل لكسب مراتب روحية ومدارج عرفانية. ونعرض الشيخ أيضا 
إلى ميزات بعض الاتجاهات في المذاهب اهندوسية مشل مذهب التانتاريزم وما يظهر عند 
بعض سالكيه من ظراهر خارقة للعوائد. 


3- لحات حول التصوف الإسلامي وعلم الباطن فى الملة الصينية 'الطاوية" 
(1973}Esotérisme isla mique et taolsmê‏ 
القسم الأول من هذا الكتاب يتالف من مقالات حول مسائل في التصوف 
الإسلامي أوها: المبادئ العامة الأساسية للتصوف وأنه ليس بدخيل على الإسلام كما يزعم 
الجاهلون بل منبعه الأصيل هو القرآن وسنة رسول الله 4# ثم تطرق في كل مقال إلى مسألة 
معينة من المسائل التالية: القشر واللب في الميدان العرفاني - حقيقة التوحيد- رمزية اليد - 
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الفقر إلى الله تعالى - الروح - علم أسرار الجروف وآعدادها في اللغة العربية - التجلي 
والخلق - آثار الحضارة الإسلامية في الغرب. 

اما القسم الثاني من الكتاب ففيه بجث طويل عميق واضح حول مميزات اللة 
الصينية الأصيلة بجانبيها: العام المتمثل في الشريعة والمؤطر ني تعاليم كنفوشيوس ومدرسته؛ 
رالخاص الحمثل في السلوك الروحي والتحقق العرفاني والمؤطر ني مناهج الطاوية وتعاليم 
اقطابها مثل (لاوتسا) المعاصر لكنفوشيوس في القرن السادس قبل الميلاد. والقسم الأخير 
من الکتاب يشتمل على تعلبقات للمؤلف على عدة تاليف فيها دراسات حون ار 
الإسلامي وحول الملة الصينية. 


( د )محور دراسات حول شخصیات ومذاهب ومفاهیم تراثیة 
4- باطنية دانتي ( 1925 ) ¢)541 I'Esotérisme de‏ 

الأديب الشاعر دانق (1321-1265ء) هو أحد مشاهير علماء الدين بايطاليا في 
القرن السابع الهجري» ويكشف الشيخ عبد الواحد بجيى بان هذا الحکیم كان متضلعاً في 
علوم الباطن حسب ما هو مستبطن في كتابه الشهير الكوميديا الإلمية وأيضا في كتابه الحياة 
الحديدة. ويؤ كد الشيخ أن دانتي كان أحد رؤساء تنظيم سري بدعى العقد المققدس مرتبط 
بتنظيم ميكل الذي كان شل تحت غطاء الحروب الصليبية وحماية المسيحية في فلسطين 
والشا» حلقة وصل بين دوائر الولاية في العا الإسلامي وعالم الولاية الحفي في أوروبا 
حلال القرون الوسطى. وني الكتاب مقارنة لما فصله دانتي حول مراب الوجود والنشأة 
الكونية وترتيبها من سجين بأسفل سافلين إلى جنات عدن في عليين مروراً بسورالاعراف» 
وبين رحلة الإسراء والمعراج للنى الخام سيدنا محمد # والمعارج الروحية للأولياء كما هي 
مفصلة في مكتوبات الشيخ الأكبر حي الدين ؛ بن العربي الذي توفي سنة 638ه أي 80 سنة 
قبل أن ينهي دانتي الكوميديا الإهية. . وتعرض الشيخ في جحثه هدا إلى رمزية الأعداد والحروف 
في ا لمعارف الصوفيةء وني النهاية نبه إلى أن ظهور دانتي بالكوميديا الإية في عصره مرثبط 
بدقة با لخصائص الميزة لكل“ مرحلة من مراحل الأدوار الزمنية التي تجتازها البشرية. 
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5- ملك اllal۾‏ )1927 ( Le Roi du monde‏ 
اثار هذا الكتاب جدلا كثيراً ني الأوساط المهعمة بالتراث الروحي» وفيه يبيّن الشيخ 
وجود نملكة للولاية في عام الإنسان» ساطانها هو قطب الزمانء وحكامها مختلف طبقاتهم 
هم آولياء الرحمانء ونوابهم موزعون داخل كل الشعوب والأممء وهي ملكة القلوب 
والأرواح حسب مقاماتها عند ربها وتحققها بالمحرفة الإميةء وهي المركز الثابت الذي عليه 
مدار آطوار الحضارات الإنسانية من بدء الغليقة إلى آخر الزمان. وإ كان أشخاص هذه 
المملكة يغلب عليهم الستر والخفاء فآثارهم في غاية الظهور والجلاء ولبيان ذلك إستعمل 
الشيخ مصطلحات واسلوبأ يتناسبان مع عقلية الغربيين» كما استشهد بمعطيات من مصادر 
متنوعة للل وآديان ختلفة تشير إلى وجود مركز علوي دائم لديوان الصالين مسن حيث: 

َلقڌ ڪَتټتا في آلربُورِ مِنْ بعد لكر أ الأُرض يَرتُهَا عِبَادى آلصلځو 4 
[الانبياء 105]. 


6- القديس برنارد )1929( Saint Bernard‏ 
يعشبر القديس برنارد (1090م-1153ء) إماماً مرموقاً على صعيد الروحانية 
المسيحية في القرون الوسطى» وقد تولى رئاسة دير (كليرفو) بفرنسا في سن مبكرةء وإلى 
جانب هذا تيز بمهارته في الدبلوماسية السياسية بجيث تكن من جبر التصدع الذي حصل 
آنذاك بين الكليسة والقصر الملكي» كما قام بالعديد من الناظرات في مسائل العقيدة» وساهم 
في إنشاء وإرساء جماعة: تنظيم الهيكل الذي كان له دور أساسي في وصل الروحانية الغربية 
بالروحانية الإسلامية تحت غطاء الحروب الصليبية. ومن خلال المسار المتميز لحياة هذا 
القديس أراد الشيخ عبد الواحد يحيى أن يعطي نموذجاً حياً للروابط الوثيقة التى ينبغضي أن 
تتحقق دائماً بين السلطة الروحية والحكم الزمنيء أو التكامل بين رجال الدين ورجال 
الدولةء أو بين عالمي التدبير الروحي والحكمة التقفصيلية الكونية لأ ذلك ضروري 
لاستقرار وسلام كل آمة وازدهار كل ملة. وفي هذا السياق كتب الشيخ في نفس السنة التي 
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الف فيها هذا الكتاب تأليفاً آخر فصل فيه هذا الموضوع بعحمق وعنوانه السلطة الروحية 


وإالحكم الزمني. 


7- دراسات حول الماسونية الحرة وتنظيم الرفقة (1964) 
Etudes sur la franc — maconnerie et le compagnonnagê‏ 
يشتمل هذا الكتاب على 23 مقالة وعشرات من التعاليق على كتنب ودراسأات 
مجموعة في جزآين كبيرين (أزيد من 600 صفحة)ء وهي بوث تتعلق بهذين التنظيمين 
الملشهورين في الغرب. فهي موسوعة للمعلومات حول تاريخ المامسونية وتطورها ودلالات 
رموزهاء ويقرر الشيخ أن الماسونية الأصلية كانت منهاجأ للتربية الروحيةء وأنٌ لرموزها 
ومصطلحاتها دلالات عرفانيةء وأ جانبها الأصيل ما زال يحمل إلى اليوم - بالسبة للغرب 
- بذورا لتلك التربية والمعرفة رغم ضعف مستوى جل النتسبين إليهاء ورغم اقتصارها على 
الجانب النظري فقط بعد انقطاعها منذ زمن بعيد عن الجانب التطبيقي. وأعطى المؤلف أمثلة 
لإمكانية رجوع الماسونية لأصالتها الأولىء كما يظهر في مقاله حول ألكلمة المفقودة والألفاظ 

المسثعارة. 


58- أنماط تراثية وأدواركونية(1970) 
formes traditionnelles et cycles cosmiques‏ 
هذا الكتاب ميجمع ملتخبات نشرت بعد وفاة المؤلف» وقد سالط فيها الأضواء على 
بعض مراحل التاريخ الإنساني والأدوار الزمنية للحضارات وفق التعاليم المندوسية» وهي 
تتفق في مجملها مع تعاليم الملل الأخرى. وأعطى الشيخ توضيحات عميقة وعجيبة قد لا 
يقررها بعض علماء الآثار ا لمعاصرين» حول التراث الحضاري للمنطقة القطبية الشمالية 
وللقارة الأطلسية التي اندثرت ججسف طوفان عام» وحول الروحانية العبرية (القبالة)» 
وكذلك حول الحضارة المصرية والكلدانيةء وتراث العلوم المهرمسية ومدى انتشارها 
وامتدادها في الحضارات السابقة واللاحقة با فيها الحضارة الإسلامية حيث استعمل بعض 


43 


أئمة التصوف الإسلامي أحياناً لغة رموزها ومصطلحاتها. وجملة هذه البحوث تشكل لوحة 
مشرة للجوانب المقدسة في التاريخ الإنساني» وإن كانت على النقيض من الفرضيات الشائعة 


عند الباحثين الحدثين. 


N1141 g5 ) 1978 ( مجموعة منتخبات‎ -9 

تالف من 19 مقالة تتناول مواضيع شتى ابتداء من مقالة مبدع العام الصادرة سنة 
9 وفبها بجحث حول مسالة أصل الشرء وانتهاء بمقالة صدرت عام 1951 حول الحلم 
الظاهر بالنسبة للعلوم التراثبة الأصيلة والتي تؤكد بصفة قطعية استحالة التوفيق بين البحث 
الفكري الظاهري السطلحي الحديث. e‏ التراثمة اليقيلية. 

وینتظم هذا الكتاب فى ثلاثة حاور: علم ما وراء الطبيعة والكوئيات (7 مقالات)» 
العلوم والفنون التراثية (4 مقالات) وأخحرا بجوث حول بعض الضلالات المعاصرة 
وانحراقات الحداثة (8 مقالات)» وني هذه الحاور توجد مفاهيم عميقة للعلاقات بين العلوم 
والفنون وطبيعة كل منهاء كما توجد معلومات غزيرة مفيدة حول نظرية الروح» وحول 
اصل الطائفة المسيحية الأمريكية التي تعرف ا رة وانضا خول مغالطات وسافات 
أدعياء الروحنة الحديثة. 


(ه) محورالدراسات الحضارية والنقد التشريجي للحضارة العاصرة 

هذا احور يشتمل على أربعة كتب كان ها الأثر البارز البالغ ني الفكر الغربي خلال 
القرن العشرين» وقد قلبت القناعات الفكرية والعقائدية للكثير من المطالعين ها فجعلتهم 
يعودون إلى الدين والشرائع الإلمية. وني هذه الكتب تشريح في منتهى الدقة والعمق لأسس 
الحضارة الغربية المعاصرة وطابعها الدجالي الطاغوتي. ولراحل تطورها السابقة واللاحقة» 
وفيها بيان لبطلان كل النظريات المناقضة للشرائع السماويةء وتحطيم بلا هوادة لجميع أوثان 
الدالة. 
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Orient & O0Occid¢e 1t) 1924) الشرق والغرڀ‎ -20 

هذا الكتاب الذي يقع في 230 صفحة بتألف من مقدمة وقسمين: القسم الأول في 
أربعة فصول تحت عنوان: الأوهام الغربية» والفاني في أربعة فصول آيضاً تحت عنوان: 
إمكانية التقارب» واخيرأً خانمة ملخصة. سعى الشيخ في هذا الكتاب إلى إبادة أوثان الحضارة 
الخربيةء وإلى الإشادة بأصالة وسمو الشرائع الإمية والمبادئ العرفانية الشرقية. أوثان الحداثة 
تتمثل في اللهفة وراء التطور المادي المبتور عن كل ترق روحي» وني تأليه الفكر القطوع عن 
الوحي الربانيء وفي متاهات التكديس والتكاثر للتقنيات والعلوم المادية بدون اعتبار 
لأصوها العلويةء وفي أخلاقيات سطحية لحعواطف رجراجة فقدت أصوها العرفانية» كل 
ذلك في إطار حضارة في متتهى الهشاشةء تحدق بها الأخطار التي تنشئها بتفسها كلما ازداد 
تطورها. ولا نجاة للغرب من دوامة النواء الروحي الذي يهوي به إلا بالاقتراب من التعاليم 
الربانية التي لا ترال حية في الشرق. ويقرر الشيخ أن ذلك التقارب تعترضه عوائق صعبةه 
لكن لابد من تجاوزها إن آرأد الغرب النجاة من مصير متعفن خطير والعصودة إلى حضارة 
متوأزنة. وفصل الشيخ ما ينبغي تجنبه في مسار تلقيح وتلاقح الغرب مح الشرق حتشى تنشا 
الظروف اللازمة لضمان الوفاق والانسجام والسلام» وهذا الكتاب ميسور القراءة» وهو 
مكمل للكتاب التالي زمة العال الحديث؛ 


1- أزمة العالم الحدیث ) 192727 ( La Crise du monde moderne‏ 
آلف الشيخ هذا الكتاب عقب تأليفه الشرق والغرب فهما متكاملانء وفيه يشرح 
الشيخ كيف أن ا لحضارة المعاصرة سجنت أهلها في الادية القاتلة والشخصانية الوهمية 
والفردية المغرورةء لان أصوهما بترت فانفصلت عن الحقيقة الثابتة المسقية مياه التعاليم 
الربانية وشرائع دين الله تعالى. وقد قام بتحليل ميزات العصر الحديث تحليلا يتميز بالدقة 
والتناسق والموضوعية الصارمةء ومن خلاله بين إلى أي مدى وصل انحراف هذه الحضارة 
وتعارضها مع جل الحضارات الأصيلة السابقة» حيث انها اهتمت اساسأ باستغلال ما نبذته 
تلك الحضارات السابقة. ولذلك فرغم نجاح الحضارة المعاصرة نجاحاً مذهلا في التقنيات 
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المادية لا يصح أن تنعت بالتفوق كما يزعمه بإصرار جمهور المفكرين الغربيين لألّها ) تزد 
غالبية الناس إلا شقاء باطنياًء ولم تزد المجتمعات إلا بؤساً سلوكياً بسبب ابتعادهم عن الحق 
الذي لا حياة حقيقية ولا سعادة دائمة إلا ني حضرته واتباع شريعته. لكن الشيخ قرر مع 
هذا إمكانية تصحيح هذا الوضح المنذر بالخطر الداهي» وذلك بالعودة إلى منابع التراث 
الروحي الأصيل التي لا تزال حية إلى اليوم. ويمكن بيسر قراءة هذا الكتاب وإن كان 
الاطلاع على كتابه (الشرق والغرب) مما پساعد على استیعاب كل جوانبه. 


2- السلطة الروحية والحكم الزمتي ( 1929 ) 
Autoritê spirituelle et Pouvoir temporel‏ 
بتالف هذا الكتاب من مقدمة و9 فصول (118 صفحة). بعدما ركز الشيخ على 
ايزة الأساسية للساطة الروحية في علو مرتبتهاء وضرورة احترام سلم القيم والتدرج في 
المراتب لدى كل تمع غافظ على الدينء عمد إلى عرض ما پنبغي آن تکون عليه العلاقات 
الي تضبط وظيفة علماء الدين بوظيفة رجال الحكم» إذ طبيعة هذه الارتباطات هي التي تيز 
موقع الجتمع من القداسة والثبات ي الأصالة الحافظة لكل مجتمع من التفكك والتدهور. 
واستشهد الشيخ بامثلة من التراث المندوسي والغربي في القرون الوسطى؛ ويقرر أن اخحتلال 
اموازين في سام القيم الدينية الاجتماعية بؤول إلى قلبها إذا م صل التقويم السليم في 
ألوقت الملاسب. ومن هذا الانقلاب السالب تنشا الفوضى ني العقائد والمفاهيم والأفكار 
والسلوكيات وتلك هي علامة الدخول في احلك الحقب التي تشكل المرحلة الظلامية 
لتاريخ الإنسانيةء وهي المرحلة التي دخلتها البشرية المنفصاة عن أصالتها الدينية منذ قرون 
وستستمر متفاقمة إلى ظهور العلامات الكبرى لآخر الزمان. 


46 


3- کكتاب هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان (1945) 
Le Réêgne de la quantıitê et les signes des temps‏ 
يتألف هذا الكتاب الجليل من مقدمة وأربعين فصلاء وهو من أبرز مؤلفات الشيخ 
عبدالواحد جى (1951-1886) وآشدها إثارة» وقد کان له اثر 3 فی فکر آجبال من 
العلماء والمثقفين سواء في الغرب آو في الشرق» وجعلهم يعودون إلى التراث الروحي 
الأصيل وإلى الدين الإلمي القيم بعد أن ابتعدوأ عنه» وكان - ولا إلى اليوم مع كتب 
الشيخ الأخرى- سببا في إسلام الكثيرمنهم. وقد شرح فيه الأسس الخاطثة والاتجاهات 
الدجالية للحضارة الغربية ا لمعاصرة ومراحل تطورها في الماضي وفي المستقبل إلى آخر الزمان. 
وبين بصرامة تناقضها مع البادئ الإية ومعطيات المعرفة الميتافيزيقية البقينية. والقسم 
الأول من الكتاب روضح ل فيه عدة مفاهيم أساسية في المعرفة والأخطاء الحديثة في شأنهل 
كمعنى الكيف والكم» وحقيقية التجلي والظهورء والزمان والمكان والمادة ثم خصص 
فصوله الأخرى لتشخيص ظواهر التخريب الروحي والانحراف العقائدي والفكري»ء وقلب 
حقائق ومسخ القيم في الجتمعات المعاصرةء وهي الظواهر الميزة للمجتمع البشري في آخر 
الزمان كما هو مسجل في كل الكتب الإية. وفي الأبواب الأخيرة تفصيل للمراحل الممهدة 
لظهور الدجال وهيمنته القصيرة على العام وملكته الزائفة ونهايتها على آيدي القوى 
الربانية» وآخيرا بيان لمعنى نهاية الدنيا وقيام الساعة. 


(و) محورالردود على ضلالات ومتاهات الروحنة المزيفة 
4- كتاب التيوصوفيزم فصة دين زائف 1921 ) 
Le Théosophisme, Histoire d'une pseudo - religion‏ 
هذا الكتاب الواسع الكثيف يتالف من مقدمة و30فصلا (472 صفحة )»» كما 
يشتمل على عشرات التعليقات حول كتب ومقالات. وفيه دراسة دقيقة وافية لتاريخ نحلة 
التبوصوفيزم في آواخر القرن التاسع عشر ومطالع القرن العشرين» وفيه أيضاً تحليل لأحداث 
ولأشخاص كان هم تأثير في التنظيمات السرية التي كانت تعج بها الأوساط الغربية في تلك 
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الفترة؛ ولا تزال امتدادات فروعها متغلغة إلى اليوم في الجتمعات الغربية. وهذا الكتاب 
برهن على أن التيوصوفيزم وأمثالها من النحل الباطالة والتنظيمات البدعية المضللة في 
الغرب» لا تعدو أن تكون صوراً مشوهة للمعرفة الدينية الإهية المقدسة» وما هي إلا بؤر 
لروحنة مزيفة أو ملفقة يشرف على تسييرها دجاجلة من آولياء الشيطان يستغلون تطلعات 
أناس مترمين من حياة مادية سطحية فيضيعون أعمارهم في متاهات مصيرها الإ حباط. 


5- زغ نحل استحضار !لارg L'erreur Spirite ( 1923) zl‏ 
بتالف هذا الكتاب من مقدمة و 14 فصلا (406 صفحة)ء وهو يتميز بالوسع 
والدقة ي تتبع نحلة أستحضار ألأرواح ودعاتها ونواديها وتطورهاء وهي النحاة التي يزعم 
دعاتها إمكانية الاتصال بارواح الأموات في جلسات ر افا وك ف ان لاك 
الأرواح تملي عليهم جلة من الأخبار: فبين الشيخ أن هذ الزعم باطل تماما ومستحيل رغم 
صحة بعض الظواهر الغريبة التي تحدث ني تلك الجلسات والتي يمكن تفسيرها وفق معطهات 
وف ف ارات الديي والعرفاني الأصيل. ثم نبه الشيخ إلى الأباطيل التي تزخحر فيها 
مکتوبات المنتمين هذه النحلة والتى يزعمون ألهم تلقوها من تلك الأرواح؛ ومن أخطرها 
الإبمان بعقيدة التناسخ ولأحوال الإنسان بعد الموت مما يناقض نصوص الكتب الإهية. 
وحذر الشيخ من الاختلالات العقلية والاضطرابات النفسية للكثير ممن يمارسون طقوس 
هذه النحلة وأنها وسط مكيف للولاية الشيطانية والنفوس الظلامية. وقد كتب الشيخ كتابه 
هذا سعياً منه للحد من انتشارها المتنامي في تلك الفترةء واستطاع بقوة آن يقيم الحجج على 

زيغ آتباعها. 


2- کتاب تقارڍر )1973( Comptes Ren dııs‏ 
يشتمل على مجموعة من التقارير حول كتب قام الشيخ بتحليلهاء وأكثرها يدل في 
سياق العلوم الحفية وتيارات الروحنة التي تنامت في الغرب خلال القرن السابع وبدايات 
القرن العشرين» وللطعون التى وجهها الشيخ إلى المفاهيم الخاطئة والعقائد الزائغة في تلك 
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النزعات التي تصد عن الدين الإمي القويم» وهي طعون ل تفقد صلاحيتها إلى اليوم ومن 
شأنها المساعدة على التقويم السديد للعديد من التيارات الفكرية والنحل الطائفية وبدعها 
الدجالية. وتوجد إلى جانب تلك الطعون مقالات الثناء على كتب الباحث في السترأاث 
الأصيلى أناندا كوما راسوامي» خصوصاً بجوثه حول الفن القدس» كما توجد في القسم 


الثاني من الكتاب تعقيبات مشحو نة بالخحيوية كتبها الشيخ حول مقالات الباحث بول لوكور 
في بجلة نتير" 


7- کتاب مقالات وتقاریر )2002( Articles et comptes re1 dus‏ 
يشتمل هذا الكتاب على مقالات نشرها الشيخ في نجلة برقع إزيس ما بين سنقي 
5 و1935 وني جلة دراسات تراثية ما بين سنتى 1936 و 1950. وني قسمه الأول 
توجد 12 مقالة في 95 صفحة فبها بجوث حول تنظيمات ومذاهب تدعي توفير المعرفة 
والتربية الروحية لأتباعهاء وأكثرها دعاوي وهميةء بل أحياناً تكون مصيدة يسقط فيه البلهاء 
في براثن الولاية الشيطانية. وفي هذا القسم أيضا ردود صارمة قاسية على الفيلسوف 
الفرنسي المشهور أهثري برجسون (1941-1859) فيسخر الشيخ من دعوثه لما سماه ب 
الدين الديناميكي' الذي ما هو إلا حليط سمج من الأفكار التافهة الخاطئة والدالة على قيمة 
هذه الفلسفة التي لا تفضي إلا إلى العدم. وني هذا القسم أيضاً بيان لأخطاء ومتاهات ما 
بسمى بعلم النفس الحديث إذ إن الكثير من نظرياته ما هي إلا أوهام وأباطيلء خصوصاً ان 
أنصاره لا يعترفون بأسمى عنصر في الإنسان وهو الروح العلوي الإلهي. وفي نفس هذا 
القسم مقال حول مسائل تتعلق بالتصوف الإسلامي» وفيه يعقب الشيخ على كتاب باللغة 
الانجليزية عنوانه (التصوف الإسلامي) لمؤلفه سيردار إقبال علي شاه ومقال آخر حول 
رمزية النسيج» وججوث آأخرى حول السلوك الروحي العرفاني القويم وما يعاكسه من 
مسالك وخيمة. آما القسم الثاني من الكتاب الذي بقع في نحو 150 صفحة فبتالف من أزيد 
من سبعین تعلیقا على كتب وججوث نشرت بين سني 1928 و 1950 وجل مواضيعها 
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حول مسائل تتعاتق بالميادين التراثية العرفانية والدينية والميتافيريقية وما يتشعب منها من 
علوم وفنون. 


الجمعة 25 ذو ألحجة 1425ه 


كتب المؤلف التي ترجمها إلى العربية معرب هذا الكتاب 
عناوين كتب الشيخ عبدالواحد يحيى الأخرى التي ترجمها إلى الآن معرب هذا 
الكتاب من الفرئسية إلى العربية: 
]- هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان. 
2 رموز العلم المقدس. 
3 نظرات في التربية الروحية. 


4- التحقق والتربية الروحية: تصحيح المغاهيم. 

5- مليك العام. 

6- اتصوف الإسلامي القارن ( 19 مقالة مع 14 تعليق على كب تعلق بالإس ا2 
والتصوف). 


7 كتاب رموز الإنسان الكامل(رمزية الصليب). 


ملاحظة حول عدد أبواب هذا الكتاب :+ 

الشيخ عبد الواحد يحيى» يعطي أهمية عاض لرمزبة الأحداد وابتروفء لان 
اسرارها تدخل ضمن علوم العرفان» ومثله في ذلك الشيخ ابن العربي الذي يقول في الباب 
1 من كتابه الفتو حات المكية: العدد حكمه مقدم على حكم كل حاكم]. 

ومذاء ما من کتاب من کتبهما إلا وقي عدد آبوابها دلالات. 

ونکتفي هنا في إشارة عابرة إلى بعض دلالات هذه الأعداد في ثلائة من كتب الشيخ 
عبد الواحد: 
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كتابه (هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان) يتألف من مقدمة وأربعين فصلا. فالعدد 
0+ له دلالات كثرة جداء خحصوصا المتعلقة بالدورات الزمنية؛ ومن أهم دلالاته 
آپضا آنه یرمز في کثیر من الأحيان إلى ثمام النشاة في كل دورة جزئية أو كليةء وبالتالي 
فهو مناسب نماما لعلامات آخر الزمان كما فصاها الشيخ في هذا الكتاب الفريد. 
وعندما يضاف إليها العدد واحد كإضافة المقدمة هنا إلى الأربعين باباءيصبح دالا 
على الرجوع إلى البدا. وهذا ما محصل في نهاية كل دورة كلية. 

كتابه (نظرات في التربية الروحية) يتألف من مقدمة و48 ابا فانجموع 49 الذي هو 
حاصل ضرب السبعة في نفسها. ودلالات العدد سبعة كثرة مشهورة» ومن بينها 
دلالته على العدد غير الحددء وكذلك 70 و700 وغيرها على هذاالمنوال ؛ لكن 
آهمها من حيث ثعلقها بهذا الكتاب» هو أن مقامات الترقي في مدارج السلوك 
الروحي والعرفاني في أغلب تنظيمات ومدارس التربية الروحية في جل الملل 
والأديان؛ تقسم إلى سبعة مراحل» على عدد السماوات العلى مكانا ومكانةء وعلى 
عدد آيام الأسبوع زمانا؛ وما من مرحلة جزئية إلا وهي كالصورة المصغرة لجملة 
المراحلء وبالتالي فيمكن أيضا تقسيمها إلى سبعةء فاحاصل 49. 

كتاب (مليك العالم) بتألف من 12 باباء وذلك لأن ما من مركز روحي إلا ويتاسس 
على اثي عشر شخصاء على عدد البروح والشهور.ومدار هذا الكتاب على هذه 
المراكز ورؤسائهاء لا سيما القطب ووزيراه الإمامان. وشذا العدد دلالاته الكشرة 
الأخرى التي ليس هنا حل ذكرها. 

آما هذ! الكتاب الذي بين أيديناء فهو يتألف من مقدمة و18 باباء فانجموع 19» وقد 
كتب الكثبر خصوصا في العقود الأخيرة حول دلالات هذا العدد. فرقم الواحد فيه 
يشير إلى الوحدة التي هي مدأ كل كثرة؛ ورقم القسعة يشير إلى نفس هله الكثرة إذ 
هو آخر آرقام البسائط المتضمن لجميعهاء وما بين هذين الطرفين بقية الأرقام المشكلة 
لكل الأعداد ؛ فهذا العدد 19 من هذه الحيثية يشير إلى كل كثرة محددة وغير محددة 
وإلى مبدتها الواحد الذي به ظهرت وبه قامت. والعلاقات بين الوحدة والكثرة من 
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عند الفيثاغوريين» أي العشرة قك ع * َر ايا [البقرة ڈ 6]) وله أیضا دلالات 


كشرة» من بينها المقولات العشرة ! لشهو رة عند الحكماء واللاحق ذكرها ي كلام ابن 


العربي التالي؛ وهي نمثل الوحدة في مرتبة العشرات وتشكلها من الرقمين» الواحد 
والصفرء يشر إلى ما سماه الشيح عبد الواحد في هذا الكتاب بالعلاقات بين الصفر 
اميتافيزيقي والوحدة المبدئية. ثم إن مجموع هذين الرقمين» أي الواحد والصفر يرجح 
بالكل إلى جمعية الواحد الأحد الأول الأخر الظاهر الباطن. 

وآخحبرا فإن عدد كلمة (وجود) بجحساب الجمل الكبير هو 19ء وكذلك عدد كلمة 
(واحد)ء وكذلك عدد كلمة ( تعدد) ساب الجمل الصغير. 

وقد نبه الشيخ ابن العربي على آهمية العده 19 في الكثير من التركيبات القرآنية 
والكونية والانسانية وغيرها من مراتب الوجود ياختلاف أنواعهاء خصرصا ني كتابه 
(منزل المنازل الفهوانية)ء وهو تقريبا مطابق للباب 22 من الفتوحات» وهو في معرفة 
منزل النازل؛ يقول الشيخ: 


( النظائرالتسعة عشر): 


اعلم آنه لكل منزل من هذه المنازل التسعة عشر صنق من الممكنات. 

فمنهم صنف اللائكة وهم صنف واحد وإن اخحتلفت أحوالهم؛ وعلم الأجسام ثمانية 
عشر: الأفلاك أحد عشر نوعا (أي: السماوات السبعةء والفلك المكوكب» وفلك 
البروح» والكرسي» والعرش)ء والأركان أربعة ( أي: تراب -ماء - هواء - نار)» 
والمولدات ثلالة (آي: معدن - بات - حيوان). 

رها وجه آخر يقابلها من الممكنات في الحضرة الإهية: (سيبدا الشيخ هنا بذدكر 
المقولات العشرة المشهورة عند الحكماء): الجوهر للذات وهو الأول» الثاني 
الأعراض وهي للصفات» الثالث الزمان وهو للأزل» الرابع المكان وهر للاسستواء أر 
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النعوت» الخامس الإضافات للإضافات :السادس الأوضاع للقهوانية» السابع 
الكميات للأسماءء الثامن الكيفيات للتجليات,» التاسع التأثبرات للجود العاشر 
الانفعالات للظهور في صور الاعتقادات» الحادي عشر الخاصية وهي للأحديةء الثاني 
عشر الحيرة وهي للوصف بالنرول والفرح والقرض وأشباه ذلك الثالث عشر حياة 
الكائنات للحي» الرابع عشر المعرفة للعلم الخامس عشر المواجس للإرادة السادس 
عشر الإبصار للبصير السابع عشر السمع للسميم» الشامن عشر الإنسان للكمال 
التاسع عشر الأنوار والظلم للنور. 

ونظائرها من القرآن: حروف المجاء التي في آول السورء وهي أربعة عشر حرفا في 
خس مراتب: أحدية (مثل: ن- ص- ق)ء وثنائية (مشل: حم)» وللاثية (مشل: أل)» 
ورباعية (مثل: آلر)ء وخاسية (مثل: كهيعص). اواستفتاحات كل سور القرآن يكن 
تقسيمها إلى تسعة عشر كيفيةء حسبما فصله الشيخ في الباب 22 من الفتوحأاتث. وهو 
عدد الحروف الرقمية للبسملة الجامعة لأسرار القرآن» وهي منبع نس الرحمان- 
بقعح الفاء- الذي به ظهرت كل مراثب الوجود إذ هو روحها]. 

ونظائرها من النار: الخزنة تسعة عشر ملكا شرعاء وكذلك الحنة عليها لسعة عشر 
خازنا كشفًا. ونظائرها في التأثير الكوني اثنا عشر برجا والسبعة الدراري. 

ونظائرها من الرجال: النقباء اثنا عشر والابدال السبعة؛ وهؤلاء السبعة منهم الأوتاد 
أربعة والامامان اثنان والقطب واحد. 

ومن ذلك أن ما صح من الأخبار التعلقة بالتشبيه في جناب احق تعالىء عددها تسعة 
عشرء وهي: الصورةء والعين؛ واليدء واليمين» والقبض» والقدم والتحول» والفرح؛ 
والضصحك» والعجب» والنفس والذراع» والمعيةء والامتحان» والأنامل» والاستواء» 
والطرفيةء والمكانيةء والنزول. 

ومن ذلك: الجنة مقسمة على تسعة عشر رتبةء على أربعة أصناف لكل صنف أربعة. 
ويتميزون في هذه المراتب على ثلائة أحوال. فأربعة في أربعة ستة عشر» والأحوال 
الثلائة متميزة بعضها على بعض بالمرتبة. فذلك تسعة عشر. 
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والأصناف الأربعة هم: الرسلء والأنبياء والأولياء والمؤمشون. ونعيمهم على 
اتسعة عشر قاعدة. كل صنف منهم يتنعم من حيث عقلهء وحسه» ونفسه بأربعة. وهي: 
منابرء وأسرة وكراسي» ومراتب. وتقع التفاصيل في النعيم بين الأصناف على حسب 
حقاتقهي» وأعمامم واختصاصاتهم وجنتهم. مقسمه على أهلها بهذه ا مخابة من المنابر. 
والأسرة قدما بقدم. والمراتب على حد سواء. وقد ذكرنا هذا الفصل مستوفيا حققا في 
كتاب: [أسرار الصلاة من التنزلات المرصلية]. 

والنظائر هذه المنازل من الحضرة الإهيةء وي منازل الحنة ومنازل النارء ومن الأكوان 
کثر. 


r 
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آيات قرآنية مناسبة لبعض ما في هذا الكتاب من حقائق 


هو الأول وَآلاً خر وَآلظهرٌ وباط وهو يکل سء غلم [الحديد 3]. 

قل هو آل احَد و آل الصَمَدُ چ لم يلد وَلَج يولد چ ولم يکن له فر 
أحَد 4 [الإخلاص]. 

لیس کمتلوء ن وهو آلسَمِيع ل ٍ ا 11 

ويل اشرق لغرب يما تُولوا ق وجه آله إر أله وسح عَليمي [البقرة 
115 


ركه الاأبَصر وهو يدرك الأَبَصَرَ وهو الأطيف احبيري [الانعام 103]. 


u 


ر اس ي بے ص ت ?7 mn I‏ ق ےہ س 
خُلفهم ولا يحيطون شىء من عِلمه إلا ما شاءَ وَسعَ كرسي السَمَدوات 
ا ا ا ا اظ انه : 

و زصس ول بشو دهء -حفظهما وهو العلى العظيم ي [البقرة 255 


كَل مَن عَلََا فان و وَيَبَقَى وجه رَبك ذو ادل وال كرام 4 [الر من 27-26]. 


م غ ا , اسر م ا سر لل 2 ی سي ر اسر 
وما فی الأرض من ذا آلذی شفع عند إلا بإِذیهے يعلم ما بت 
جار 


اس ر م وغ کپ 


وه بن کات الأَرَّض ولا طتبر َير تا حي إلا م مالک ما قرسا فی 
اکس من شىء إل م رور 4 [الانعام 138]. 

1 الاس حش آنفقرآء إل أل وال اَي ايد4 (فاطر ۲15 

روی البخاري في صحیحه وغیره قوله #5 [کان الله ولم یکن شۍ غیره» وکان عرشه 
على الاء وكتب في الذكر كل شيء وخلق السموات والأرض]. 


روی مسلم في صحیحه قوله 5 #5 أشعر كلمة تكلمت بها العرب (وق روابة: آأصدف 
كلمة قاها شاعر ) كلمة لبيد: 


| آل کل شيء ما خلا الله باطل]. 
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) ١( متندمة‎ 


في جنا السابق حول رمزية الصليب (ب)» عرضنا تمثيلا هندسيا للكائن يعتمد تماما 
على النظرية المبتافيزيقية لمراتب الوجود تبعا للمعطيات التي ترفرها ختلف المذاهب الروحية 
لتراثية الأصيلة. وي هذا الصدد يأتي هذا الكتاب كتكملة لا ذكرناى لأن المفاهيم التى بيناها 
رما لم تكن كافية لإبراز النطاق التام هذه النظريةء وهي التي ينبغي اعتبارها نظرية أساسية 
بكل معنى الكلمة؛ وبالفعلء لقد كان لزاما عاينا حبنذاك الاقتصار على ما يتعلق مباشرة 
بالهدف الذي قصدناه بالتحديد الراضح. وهذا سنترك الآن جانبا التمثيل الرمزي الذي 
رصفناه بجيث لا نأتي على ذكره إلا لاما عندما بحسن الرجوع إليه. وسنخصص هذا العمل 
بكامله إلى تطوير كبر للنظرية المذكورة» سواء في مبدئها بالذات أولاء أو سواء في مأ يتعلق 
بالأخص بالكائن من حيث مظهره الإنساني ثانيا. 

وفي ما بخص هذه النقطة الأخيرةء يجدر بنا التذكر أولا بآن وقوفدا عند اعتبارات 
من هذا النمط لا يستلزم بتاتا بأن الرتبة الإنسانية محتل مكانة متميزة في حملة الوجود الكلي. 
أو آنها ميتافيزيقيًا تدمتع بالنسبة للمراتب الأخرى خصوصية فريدة ليازتها على صلاحية 
معينة ما (ج). وهذه المرتبة الإنسانية ما هي في الواقع إلا إحدى مراتب الظهورء ككل 
راتب الأخرى» فهي واحدة من بين عدد غير تحدد من تلك المراتب؛ وهي واقعة في سلم 
مدارج الوجود في الموضع المقدر ها وفق طبيعتها تحديداء آي وفق الشروط الحصرية امحددة 
اء وهذا الموقع لا يمنحها سمُوا ولا دنو مطلقا. وحينئذ إذا لزمنا أحيانا اعتبار هذه المرتبة 
با لخصوص» فما ذلك إلا لأنها هي مرتبتنا التي نحن فيها بالفعل؛ فلها بالنسية إلينا فقط؛ 
اهمية خاصة. وبالتالي فلا وجود هنا إلا لوجهة نظر نسبية وعارضةء وهي التعلقة بالأفراد» 
حسما نحن عليه في مط ظهورنا الراهن. وهذاء فعندما نتكلم بالأخحص عن المراتب العلوية 
والسفليةء فإنما نتكلم عنها دوما باللسبة للمرتبة الإأنسانية على اعتبار آنها مرجعية للمقارئة 
تؤهلنا للقيام بهذأ التوزيع التراتي» لأنه لبس باستطاعتنا آن نفعل غير هذا من حيث كوننا 
أفراةا. وينبخي آن نتذكر دوما بأن ما من تعبير» بجكم انحصاره في شكل معين» إلا وتتم 
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صياغته بالضرورة بنمط فردي» إذ إننا عندما نريد الحديث عن آي شيءء» وبالذات عن 
الحقاتق الميتافيزيقية الخالصةء فإنه لا مكنا القيام بذلك إلا بالنزول تماما إلى مستوى أدنى. 
هو بالأساس نسي ومنحصر. لنتمكن من ترجتها بلغة الفرديات البشرية. وبلا عناء سنتفهم 
كل الاحترازات والتحفظات التي يفرضها القصور الملازم لأي تعبير لغوي» والذي لا بلائم 
ما ينبغي الإفصاح عنه في مثل هذه الحالة. فهنا يوجد تفاوت بديهي» بل يمكن قول نفس 
الشيء عن کل تمثيل صوري مهما کان ا في ذلك التمثيلات الرمزية الخالصةء رغم كونها 
بلا مقارنة كر اتل قصورا من اللغة المعتادة؛ وبالتالي فلها قدرة على في توصيل الحقائق 
اجردة المتعالية» وهذا يتم استعماها باستمرار في كل نظام تعليمي قائم على التربية الروحية 
والسلوك (1). وبناء عليه فقد نبهنا مرارا على ضرورة الاحتفاظ دائما بقدر لا يتعذر التعبير 
عنه» آي لكل ما لا بمكن حصره ني آي شكل تعبيريء حتى لا بحصل أي تغيير للحقيقة 
بعرض جزئي» منحصر آو نسقي› ولا شك أن ما لا يقبل الصياغة في جال الميتافيزيقيا هو 
المسم بآهمیة کہری» بل مکنا القول بآنه هو کل شیئ (د). 

وإذا آردنا حالاء وضمن سياق ما بتعلق بأعتبار المرتبة الإنسائية» ربط وجهة النظر 
الفردية بوجهة النظر الميتافيزيقبة» وهو ما ينبغي دائما فعله إذا كان الموضوع علمًا مقدسًاء 
وليس فقط معرفة دنيوية ظاهريةء فسنقول ما يلي: إن تحقق الكائن الكلي يكن حصوله بدء 
من أي مرتبة تؤخذ كقاعدة وكنقطة انطلاق» بسبب تكافؤ جميع أنماط الوجود العرضية 
بالنسبة إلى المطلق. وبالتالي يكن حصول تلك المرتبة اطلاقا من الوضع الإنسائي أو من أي 
مرتہة آخری؛ بل كما سبق أن قلناه في مواقع أخرى» يمكن حصوها من آي مط من أغاط 
الطهور الإنساني ( ه). وهذا يعني أن حصوفا با لخصوص ممكن بالنسبة للكائن الإنساني في 
وجوده الجسماني والأرضي» رغم ما كن أن يتبادر إلى فكرالغربين الذين وقعوا في حطاً 
عند تصورهم لحقيقة الأهمية الت ينبغي إعطاؤها للجسمانيةء وذلك بفعل القصور الغريب 
لتصوراتهم المتعلقة بتركيب الكائن الإنساني (2). وحبث إن المرتبة الإنسانية هي مرتبتنا 
الراهنة الآن. فمن هنا ينبخي الانطلاق إذا كان قصدنا هو الوصول إلى أي درجة من مقامات 
التحقق اليتافيزيقي؛ وهذا هو السبب الأساسي الذي جعلنا نهتم بهذه الحالة بكيفية أخص. 
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وحيث إننا بسطنا هذه الفاهيم في مواضع أخرى فلن نتوسع فيها أكثر ما ذكرناه لاسيما أن 
ما سنعرضه سیتیح فهمها بشکل أفضل (3). 

ومن جانب آخر» وحتى نتمكن من إزاحة كل لبس محتمل» يجب علينا منذ الآن» 
التذكير بآننا عندما نكلم عن تعدد مراتب الوجود» فليس المقصود جرد كثرة عدديةء أو حتى 
بصفة أع» كثرة كميةء وإنما هي كثرة من نمط متعال» آوهي على التحقيق كثرة من فط كلي 
شاملء يمكن تطبيقها على جبع الميادين المشكلة لمختلف العوالم أو مدارح الوجود الكلي. 
سواء اعتبرناها على انفراد أو على الجملةء وبالتالي لكونها خارج نطاق العدد أو الكم 
بمختلف أنماطه. وبالفعل؛ فإن الكم» وبالأخص العدد الذي هو احد أنماطهء وتحديدا الكم 
المنفصل »هو واحد من الشروط انحددة لبعض الراتب» ومن بينها مرنبتنا الإنسانية؛ وبالقالي 
لا مكن تحويل مفهوم الكم إلى مراتب أخرى» وبالأحرى لا يكن طبعا تطبيقه على حملة 
المراتب الخارجة عن مثل هذ! التحديد. ومذاء فإننا عندما نتكلم في هذا الصدد عن كثرة غير 
حددة» ينبغي الانتباه الجيد إلى أن التحديد المقصود يتجاوز كل مفهوم عددي» وأيضا كل ما 
بنطبق عليه الكم بصفة مباشرة تزيد أو تنقص» كالكم الفضائي أو الزماني الغير محدد» وهو 
الذي بخص الشروط الخاصة بعالمنا تحديدا (4). 

هناك ملاحظة أخرى تفرض نفسها كذلك» وهي المتعلقة باستعمالنا لكلمة كائن 
فسها وهي التي لا يمكن تطبيق معناها بكل دقةء إذا كان المقصود من ذلك بعض مراتب 
حضرة البطون التي سنتكلم عنها لاحقناء وهي التي من وراء مرتبة الوجود الظاهر الصرف. 
لكننا حتى في هذه الحالةء فنحن مجبرون على استعمال هذه اللفظة لعدم وجود لفظة أخحرى 
ملائمةء وذلك ججحكم طبيعة اللغة البشرية نفسها. غير أنه لابد في هذه الحالة أن نعتير أن ذا 
الاستعمال قيمة قياشية ورمزية خاصة فخسب وإلا فلا يمكننا أصلا الكلام باي كيفية كانت 
عن المقصود بهذا الأمرء وهذا مثال جلي عن القصور المرتبط بالتعبير الذي أشرنا إليه آنا 
وعلى هذا المنوال يمكنناء كما فعلناء في مواضع سلبقةء مواصلة الكلام عن الكائن الكلي. 
في نفس الوقت» بصفته ظاهر! في بعض مراتبه» وباطناً في مراتب أخری» دون آن يستلزم 
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هذا بتاتاً بالنسبة هذه المراتب الأخحرة أن نقق عند إعتبار ما يتلاسب مع المرتبة الخاصة 
بال و جود الظاهر (2). 

وي هذا السياق» تذكر بأن إحدى ميزات بعض الصورات الغربية في العصور 
القدية والقرون الوسطى - رغم اشتماما دون آدنى شك على قسط من المعرفة المبتافيزبقية» 
وهو ما لا غجده في التصورات الحديثة - هو الوقوف عند الوجود الظاهرء بدون آي اعتبار نا 
وراء» وكأنه هو وحده المبدا الأعلى والكلي. وهذا ما ججعل تلك التصورات غير مكتملة في 
هذا الجالء ولكونها تہدو أبضا كأنها نظريات وضعت لذاتها لا آكثرء وليس بهدف وقوع 
التحقيق الروحب العرفاني. وبالتأكيد هذا لا يعني عدم وجود تصورات أحرى غيرها في 
الغرب؛ إلا أننا لا نتحدث هنا سوى على ماهو معروف بشكل عام» وهو الذي دفع 
بالبعض إلى الإشادة بقيمة هذه التصورات الأخرى والبالغة تقدير أبعادهاء بغض النظر عن 
جهودهم المشكورة في انتصابهم للوقوف ضد الإإنكار الحديث لتلك المفاهيم المبتافيزيقبة؛ 
وذلك بسبب عدم إدراكهم آن البدائل التي يقترحونها لا تعدو هي الأخرى أن تكون عبارة 
عن وجهات نظر خارجيةء لكون الانقطاع الذي وقح في بعض الحضارات كالحضارة الغربية 
فد فصلل بين مستوبين من التعليم والتربيةء وهما مستویان متراكبان ہدون آن يكون بينهما 
آبدا آي تضاد؛إذ العلم الظاهري يستدعي العلم الباطني كمكمل صروري له (و). وعندما 
يمسي العلم الباطني غير مجهولاء تمسي الحضارة غير موصولة مباشرة بواسطة أي واصل 
فعلي بالمبادئ العلياء فلا تفت حينئذ تفقد كل طابع تراثي روحي أصيل› لأن العناصرالباطنية 
التي استمر بقاءها تكون حيندذ شبيهة بجسم فقد روحهء وبالتالي تكون حينها عاجزة عن أن 
تشكل شيا آخر غير بناء شكلي فارغ؛ وهذا بالتحديد ما وقع بالضبط للعام الغربي الحديث 
(6). 

وبعد إعطاء هذه الشروح» نعنقد آنه بالإمكان الآن الدخول إلى موضوعنا بلا مزيد 
توقف عند المقدمات والاعتبارات الى عرضناها ني مواضع» والتي تغنينا عن هذا التوقف 
بشكل إضانفي. وبالفعل» لا يمكتنا الرجوع على الدوام إلى ما قلناه في كتبنا السابقةء ففي ذلك 
مضيعة للوقت؛ وإذا كان لا مناص في الواقع من تكرار بعض المسائلء فلابد آن نجتهد في 
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تقليصها إلى ما هو ضروري حقا لفهم ما ستقترح عرضه الآن» حتى إن لزم الأمر إحالة 
القارئ إلى إلى أحد فصول كتبنا الأخرى» حيث يكن أن جد معطيات مكملة أو شروح 
أوسع حول المسائل التي سنتطرق إليها من جديد. وسيب صعوبة العرض» هو أن كل هاته 
السائل مرتبطة بالفعل مع بعضها بكيفيات متفاوتة زيادة أو نقصا؛ ومن المهم بيان هذا 
الارتباط كلما أمكن ذلك. لكن من جانب آخر» لا يقل أهمية اجتناب كل مظهر نسقي أي 
كل تحديد لا يتلاءم مع طبيعة العلم الميتافيزيقي» الذي ينبغي بالعكس. آن يفتح على من هو 
قادر على فهمه وتذوقه إمكانيات إدراك غير محددة فحسب» بل - ويمكن آن نقول هذا 
بدون آي مبالغة في التعبير - هي إمكانيات حًا لا نهاية ها كالحقيقة الكلية ذاتها. 
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تعقيبات المؤلف على المغدمة 


في هذا السياق» نشير عرضا أن نما يكفي دلالة على الطابع الدوني والسطحي جدا 
للرمزية. 

بنظر کتاب الإنسان ومصبره حسب الفيدنتا › الباب 18 - وهو للمؤلف. 

ينظر كتاب رمزية الصليب. الباب 26 والباب 28. 

المرجع نفسه»ء الباب15. 

المرجح نفسه» الباب الأول. 

بنظر كتاب لغرب والشرق وكتاب آزمة العام الحديث - وهما للمؤلف (ز). 


02 


پل 


تعقيبات المعرب على المغدمة 


الترحمة الحرفية لعنران الكعاب (عء]8'| عل sعام:tاuص‏ atsاé‏ csا)‏ يکن التعبير 
عنها ب: الشؤون التعددة للوجود الحق. قال الله تعالى: كل يوم هو فى شَأن4 
[الرحمن 29]. لكن ارتأينا أن تستعمل في هذه الترجمة مقابلا أنسب فا في العربية هو: 


مراٹب الوجود. 
رمزية الصليب: عنوان لكتاب تمه المؤلف الشيخ عبد الواحد بجيى سنة 1931ء ينظر 


ما ذكرناه عنه في التعريف بتاليفه في القسم الأول من هذا الكتاب. 

يمكن التعبير عن هذا العنى بالقول أن جميع المكنات با فيها الإنسانء ها نفس 
الافتقار الذاتي الدائم للوجود الحقء إذ لا قيام ها إلا به سواء في حال ثبوتها في العلم 
الإلمي القديم آو في حال وجودها العيي. ومن جانب أخرفكل الخلق على السواء 
ساجدون لله تعالى مسبحون بحمده على الدوام. قال تعالى: وله يَسجد من فى 


ست الہ ور س ا 


آلسَموات وال لض طوعًا وَكرهًا وَظِلَلَهُم بالْعدُو وَالأصال [الرعد 115 
سبح لَه السَمَوث أَلسَجَم وَالأَرَض وسن فمن وإِن من سىء إل يسح تمده 

لیکن ل تَفَعَهُونَ 

دآبَةٍ فی لاض وَل طَتور یر شتا حه إل ام م مالم ما رطا ف الكت يِن 
شىء رل زر رم تروت 4 [الانعام 38]. 

من بين تعاريف كلمة التصوف الكشرة جداء يقال: <<حقيقة الثصوف هي ما يتعذر 

التعبير عله >>. كما يقال أيضا: <حكلما إتسع النطاق ضاق النطق>>. 


تفقھون ڏشبيحهم لر گان حَليمًا عَفُورًا) [الاسراء 44« > وما من 


حه الزه 


هذا المعنى قريب من قول الله تعالى: لاسما د ولوا فم وجه الله [البقرة 115], 
وقوله تعالى: وهو مَعَكَم أبن مَا كشُم4 [الحديد 4]. 
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و يعبر عن هذا المعنى بالقول المشهور: << من تفقه ولم يتصوف فقد تفسق» ومن 
تصوف ولم يتفقه فقد تزندق» ومن جمع بينهما فقد تحقق >>. 

ز- وينظر آيضا كتابه الممتاز النفيس جداالذي قمنابترجته ونشره:<هيمنة الكم 
وعلامات آخر الرمان>. 
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الباب الأول 
اللامتناهي والإمكانية الكلية 


لكي نفهم جيدا مذهب تعدد مراتب الوجودء من الضروري قبل آي اعتبارء 
الصعود إلى المفهوم المبدئي الأصلي السابق على كل المغاهيم الأخرى» ألا وهو مفهوم 
اللامتناهمي الميتافيزيقي» من حيث اعتبار علاقاته مح حضرة الإمكان الكلي. راللامتاهي - 
حسب الدلالة الاشتقاقية للكلمة - هو ما لا حدله. ولكي تحتفظ هله اللفظة بمعناها 
الخاص» جب تخصيص استعماها الدقيق في الدلالة على ما ليس له آي حد على الإطلاق 
(ا)ء وإقصاء كل ما ليس بمنحصر في بعض الحدود المعينة لكنه بجكم طبيعته خاضع جدود 
آحرى ملازمة له لزوما ذاتياء كما هو الحال في وجهة النظر الاطقية التي لا تعدو إحمالا أن 
تترجم بكيفيتها الخاصة عما يمكن تسميته ب وجهة النظر الأنطولوجية (أي ختصة بعلم 
وجود الشيء أو الكائن). وقد ذكرنا مرارا في مناسبات أخرى أن هذه هي با لخصوص حالة 
العدد» والفضاء. والزمان. حنى في التصورات الأكثر عموما واتساعا الى يكن آن تعطى اء 
وهي الي جاوز كثيرا امفاهيم المعهودة المعروفة في العادة (1)» وهذا كله لا يكن أبدا في 
الحقيقة أن يكون سوى مالا لللاعدد. وهذا اللاحدد هو الذي يطلق عليه البعض تعسفيا 
اسم اللامتناهي الرياضي عندما يكون ذلك اللامتعين من مط كمي كما هو حال الأمثلة 
السابق ذكرها (أي العدد والمكان والزمان) وكأن إضافة نحت أو وصف معين لكلمة 
اللامتناهي' لا يستلزم في نفسه تناقضا بديهيا جليا (2). والواقع أن هذا اللاحدد بجكم 
صدوره من المتناهي ما هو إلا امتداد أو توسع هذا الأخيرء وبالتالي يمكن دائما إرجاعه له 
فلا مقارنة بتاتا بيه وبين اللامتناهي الحقيقي؛ كما آنه لا مقأرنة أصلا بين الفردية الإنسانية 
أو غيرها من الفرديات وبين الكائن الكلي» حتى باعتبار حملة امتداداتها اللاعددة القابلة ها 
(3). وهذا التشكل للاعدد إنطلاقا من التناهي - وكمثال واضح جداله تشكل سلسلة 
الأعداد - غير ممكن بالفعل إلا بشرط أن يشتمل المتناهي» ضمنيا ومسبقاء على ذلك 
اللاعدد. ومهما تباعدت الحدود حتى تخيب عن آنظارنا إن صح التعبير» أي إلى أن تنفلت 
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عن مدارك وسائل القياس العهودة عندناء فهي رغم هذا تبقى قائمةء ولا يكن إلغاؤها 
أصلا. وبجحكم طبيعة العلاقة السببية نفسهاء من البديهي أن الزائد لا يمكن أن يصدر من 
الناقص.» ولا اللامتناهي من التناهي. 

وكما هي الالة الى نحن بصدد اعتبارهاء لا يكن آن يكون غير ما ذكرناه إذا كان 
القصود بعض أماط الإمكانيات الخاصة الواضحة الحدودية ببب وجود أقماط أخرى من 
الإمكانيات معها؛ إذن فمحدوديتها حاصلة بحكم طبيعتها الخاصة التي تجعلها ذات إمكانية 
معينةء غير شاملة لجميع الإمكانيات بدون آي تقييد. ولو لم يكن الأمر هكذاء فإن من الحال 
- بالعنى النطقي هذه الكلمة (4)- وجود عدد غير معين لإمكانيات أخرى مع بعضها 
البعض» ودون أن تدخل ضمن تلك الأخرى» مع العلم أن كل واحدة منها قابلة على 
السواء لتوسع غير حدد. وبالعكس فإن اللامتناهي» لكي يكون حقا على ما ينبغخي أن يكون 
عليه لا يکنه أن يقبل آي تقييد؛ وهذا يفترض أنه غير مقيد بشرط ولا بتعين على الإطلاق» 
لأن كل حصر في تعيين خصوص. مهما كان هو بالضرورة تقييد لأنه يترك آمرا خارجا 
عنه» أي كل التعيينات الأخرى التي هي أيضا نمكنة. وعلى أي حال فإن للتقييد طابع نفي 
حقيقي؛ فوضع قبد يعني نفقي ما هو خارج عن کل ما جتويه. وبالتالي فان نفې القيد هو بق 
في النفي» وهو منطقيا بل حتى رياضياء هو إثبات؛ وبهذا يكون نمي كل قيد مكافئ في 
الواقع إلى الإثبات الجامع الشامل التام والمطلق. فما ليس له قيد ولا حد هو الذي لا يكن 
نفي آي شيء عنهء إذن فهو المشتمل على الكل»ولا شيء جرج عنه (لإحاطته بالكل). وهذا 
المفهوم للامناهي» الذي هو آكد الإلباتات الوجودية كلها لاشتماله أو إحاطغه بكل 
الإثباتات الوجودية الخاصة مهما كانت» لا يعبر عنه بلفظ نفي إلا لعدم تعينه المطلق. 
وبالفعلء فإن كل إثبات مباشر في اللغة هو بالضرورة إثبات خاص ومعين على شيء؛ بينما 
الإثبات الكلي والمطلق ليس بإثبات خاص ناف لغيره» إذ أنه يشتمل على جيح الإثباتات. 
ومن اليسير منذ الآن إدراك العلاقة التينة جدا الواقعة بين هذا الذي ذكرناه وبين حضرة 
الإمكان الكلي. التي تشتمل بتفس الكيفية على جيع الممكنات الخاصة (5). 

إن مفهوم اللامتناهي» كما عرضناه هنا (6) لا يقبل من وجهة النظر الميتافيزبقية 
الخالصة آي قاش ولا اعتراض. لأنه لا هكن أن يشتمل في ذاته على أي نفي؛ وبالإضافة 
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إلى هذا: هو ضروري» بالمعنى النطقي للكلمة (7). لأن النفي هو الذي يكون حيعذ 
متناقضا (8). وبالفعل» إذا اعتبرنا مفهوم الكل بالمعنى الإحاطي الشامل المطلق» من البديهي 
آن لا پکون محدودا باي کيفيةء لأنه لا بُح إلا ما هو خارج عنهء ولو وجد هذا الخارج عنه 
لا كان حقا ذلك الكل. وعلى أي حال» من الهم ملاحظة أن الكل بهذا المعنى» لا ينبغي 
تاتا جعله مطابقا لاي کل معين خحاص» آي لأي حملة مركبة من أجزاء ها نسبة محددة معه؛ 
فهو بالمعنى الحصري بلا آجزاء [أي غير مركب]ء لأن هذه الأجزاء ينبغي بالضرورة أن 
تكون نسبية وحدودةء فلا يكن مقارنتها معه أصلاء وبالتالي لا وجود لأي نسبة ينها وينه 
وهذا يعني أن لا وجود ها بالنسبة إلينا (9)؛ وهذا كاف لبيان أنه لا ينبغي البحث عن 
تشكيل آي تصور خاص لللامتناهي (10) (ج). 

وهذا الذي ذكرناه الآن عن الكلي الحيط الشامل في تعينه الأوسع إطلاقاء يطبق 
كذلك عليه إذا اعتبرناه من وجهة نظر الإمكانية الكلية. والحق يقال أن هذا لا يعتر تحديداء 
أو على الأقل هو أدنى تحديد يمكن قبوله لكي يكن لنا تصوره في الوقت الحاضر» ولكي 
يمكن بالأخحص التعبير عنه في إحدى مستويات التعبير. وكما كائت لنا فرصة بيانه في مواقع 
أخرى (11) فإن تحديد الإمكانية الكلية» هو بالمعنى الحصري: استحالة؛ وهذا لأن التحديد 
يعني أن الُحدد ها حيط بهاء فهي لا تتضملهء والخارج عن الإمكان لا يكن آن يكون إلا 
مستحيلا. غير أن الاستحالةء لكونها جرد نفي خالص» أي عدم حقيقي» من البديهي أن لا 
يمكنها تحديد آي شيء» فيستنتج من هذا مباشرة آن الإمكانية الكلية لا حد لها ضرورة. إلا 
أنه يجب الانتباه إلى آن هذا لا ينطبتق طبعا إلا على الإمكانية الكلية الشاملة التي يكن 
اعتبارها مظهرا من اللامتناهي» فهي لا تتميز عله باي كيفية ولا باي مقدار. فلا يكن وجود 
شيء خارج اللامتناهي» لان وجوده خارجه تحدید» فلا يكون حينفذ لا متناهيا. وتصور 
لامتناهیات متعددة حلفا غرمعقول» لأنها لو وجدت لحددت بعضها بعضاء ولا يكون آي 
واحد منها عندئذ لامتناهيا (12). إذنء عندما نقول أن الإمكانية الكلية لا نهاية لها ولا حد 
غاء فالمقصود أنها ليست سوى اللامتناهي ذاته باعتباره متجليا في مظهرء بمقدار ما يسمح 
القول بأن للامتناهي مظاهر. وحيث أن اللامتناهي هو حقا بدون أجزاءء فيكل دقة لا جال 
ايضا لاعتبار تعدد لظاهر فيه لما وجود حفيقي متميزة عن بعضها البعض (د). والحق آننا 
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تحن الذين نتصور اللامتناهي متجليا في هذا أو ذاك من المظاهرء إذ لا مكنا غير هذا. وحتى 
لو م يكن تصورنا بالأساس منحصراء كما هو عليه الحال ما دمنا في وضع مرتبة فرديةء فإنه 
لا مناص له من الانحصار لكي يصبح قابلا للتعبيرءإذ يلزمه حيتئذ أن بكتسي شكلا معينا. 
غير آن آهم ما پنبغي اعتباره» هو آن نفهم جيدا من آين جاء الاتحصار واذا يتعلق. فلا 
ننسبه إلا لا نحن عليه من القصور والعجز (ه) أو بالأحرى ننسبه إلى الوسائل الداخلية 
والخارجية المتوفرة لدينا في الوقت الراهن من كوننا أفراداء لا ملك بكم فرديتنا سوى 
وجودا محددا ومسشروطا. ويثيخي أيضاً أن لا نصعد بهذا القصور العارض الطارئ ولا 
الأوضاع التي يرجع إليها والناتج عنهاء إلى انجال اللاعحدود للإمكانية الكلية ذاتها. 

وبعد» فلنضف ملاحظة أخيرة: إذا تكلمنا عن اللامتناهي متلازما مع الإمكالية 
الكلية فليس المقصرد إقامة تمييز لا يكن وجوده حقيقة بين الكلمتين؛ وإنما ذلك لأن 
اللامتناهي يعتر حيتئذ بصفة احص ني مظهره الفاعل. بينما الإمكانية الكلية (أو القأبلية 
الكلية) هي مظهره المنفعل (13). لكن سواء نظرنا إليه كفاعل أو كمتفعل فهو اللامتناهي 
على الدوام» الذي لا يكن أن يتأئر بوجهات النظر الحادثة والقيود العارضةء مهما كان البداً 
لمرجوع إليه لإقامتها والى لا وجود ها هنا إلا بالنسبة لقصورنا. وني الجملىةء يوجد هنا 
نفس الأمر الذي سميناه في مواقع آخرى» تبعا لاصطلاح مذهب الشرق الأقصى(و) 
بالكمال الفعال (خيان- باللغة الصينية-) والكمال المنفعل (خوان).فالكمال بالمعنى 
المطلق يتطابق مع اللامتناهي في لاتعينه الكامل. وكما قلنا حينذاك. فإن نظبر هذين المظهرين 
في الوجود الظاهرء لكن في مستوى آخر ووجهة نظر أكشر شمولا وإطلاقاء هما( ا 
)l4 substance)و )essence‏ (ز) (14). والذي ينبغي فهمه جيدا منذ الآن. هو أن 
الوجود الظاهر لا يشتمل على الإمكانية الكلية بكاملهاء وبالتالي لا يعني بتاتا آنه يتطابق مح 
اللامتناهي؛ وذ قلنا إن وجهة النظر التى نقف عندها هنا هي آعظم شمولا وإحاطة من 
اعتبار الوجود الحق الظاهر فحسب. ولقد نبهنا على هذا لتجنب كل لبس» وسنعود لاحقا 
لبيان هذا المعنى بكيفية أوسع. 
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تعقيبات المؤلف على الباب الأول 


لابد من التنبه الحيد بآننا نقول عن التصورات أنها ألأكثشر عموما وليست الكلية 
الشاملة؛ لأن المقصود هنا ليس سوى اوضاع خاصة لبعض مراتب الوجود» لا أكثر. 
رهذا وحده كاف لتفهيم أن لا كلام هنا عن اللامتناهي في مثل هذه الحالة» حيث إأن 
نلك الأوضاع هي بالطبع منحصرة كالراتب نفسها المطبقة عليها والمساهمة في 
التعريف بها. 

- قد نستعمل أحيانا كلمة لامتناهي ميتافيزيقي» للتأكيد بكيفية أوضح على أن 
امقصود بالتحديد ليس بتاتا ما يزعم أنهلامتناهي رياضيٴ او لامتناهيات' مزيفة أخرى 
إن أمكن مثشل هذا التعبير؛ فكلمة اللامتناهي الميتافيزيقي لا تدخل أصلا ضمن 
الاعتراض المذكور هناء لأن الجال الميتافيزيقي حقا غير محدود» فلا وجود هنا لأي 
انحصارء بل بالعكس يوجد هنا التأكيد على ما يتجاوز كل حصر؛ بينما أفظة رياضي 
تعني بهذا النعت اقتصار المفهوم على میدان خاص عدود» آي ميدان الكم. 

ينظر كتاب رمزية الصليب الباب 26 والباب 30. 

ا حال - أو اللامعقول - بالمعنى المنطقي والرياضي» هو ما يستلزم تناقضاء فهو مطابق 
للمستحيل» لأن غياب التناقض الداخلي هوء منطقيا وكذلك أنطولوجياء الذي يحدد 
الإمكانية. 

حول أستعمال آلفاظ نافيةء إلا أن دلالتها الحقيقية هي بالأساس مثبخة (ينظر كتاب 


المدخل العام لدراسة المذاهب المندوسية القسم الثانى» الباب8؛ وكتاب الإنسان 


ومصيره حسب الفيدانتاء الباب15 - وهماللمۋلف -), ٠.‏ 

لا نقول إننا أعطينا له تعريفاء لأن من البديهي وجود تناقض عندما يزعم إعطاء 
تعريف للامتناهي. وكنا وضحنا في مواقح آخحرى أن وجهة النظر المبتافيزيقية نفسهاء 
بجكم طابعها الكلي واللاعحدودء هي كذلك لا تقبل التعريف ( ينظر كتاب المدخل 
العام لدراسة المذاهب اهندوسية. القسم الثاني» الباب 5). 
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(7) 


پنبغی تییز هذه الضرورة النطقية» إلى هى استحالة عدم وجود شيء آو آنه على غر 


ما هو عليه - وهذا بشكل مستقل من آي شرط معين - عن الضرورة المنعوتة ب 
الفيزيائية أو ضرورة الواقع» التق هي جرد استحالة أن لا تخضع الأشياء آو 
الأشخاص لقوانين العا الذي ينتمون إليه» وبالتالي فإن هذه الضرورة تابعة 
للأوضاع الحددة هذا العالى ولا تصح إلا داخل هذا الميدان المعين. 


(8) - بعض الفلاسفة برهنوا بج ضد اللامتناهمي الرياضي المزعوم» مبینين كل التناقضات 


(9) 


التى يستلزمها هذا الفهوم (وعلى أي حال قإن هذه التناقضات تختفي تماما بمجرد أن 
بعلم أن ذلك المقصود ليس سوى اللاحدد) وظنوا تبعا لقوهم هذا استحالة 


بالمقصود من هذه الكلمة. 

بعبارة أخري» فإن المتناهي حى إن كان قابلا لامتدادات غر محددة» ببقى معدوما 
تماما بالنسبة لللامتناهي؛ وبالتالي لا يکن اعتبار آي شيء ولا أي کائن کانه جزء من 
اللامتناهمي. وهلا الاعتبار هو أحد الاعتبارات الخاطة المتعلقة با لخصوص ب 
البونتيييزم .)#(panthéisme‏ لأن الاستعمال نفسه لكلمة جزء يفترض وجود لسبة 
معيّنة مع الكل. 

[تعقيب المعرب: (#) البونتيييزم هو المذهب الذي لا يفرق بين الله تعالى والعال 
فكآن فيه إرادة لحصر المطلق اللامتناهي في مقيد حصور حادث؛ وني كثير من الأحيان 
ينجر عن هذا الانحراف في التصور الشرك بمختلف دركاته وأنواعه» بل آل أحيانا إلى 
النظريات الطبائعية التي تفاقم تفشيها في العصر الحديث» وحتى إلى ال لحادالتام. 
والخطاً الفادح الشائع جدا هو ترحمة هذه الكلمة بوحدة الوجود. فوحدة الوجود 
كما هي مبيّنة ني كتب أصحابها- حصوصا الشيخ الأكبر حيي الدين محمد بن العربي 
وأتباع مدرستهء وكما هي موضحة آأيضا في هذا الكتاب بالتحديد- مناقضة نماما 
لمذهب البونتيييزم» لأنها نمز بكل وضوح بين اله - تعالى - الذي ليس كمثله شيئ 
الأول الآخر الظاهر إالباطن خالق كل شيء» وكمالاته المطلقة وأسمائه الحسلى» وبين 
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ما سواه آي كل لوق حادث عاجز محصور فقير إلى الله الحي القيوم في كل آن إيجادا 
وإمدادا. فوحدة الوجود عند صوفية المسلمين وكل عرفاء الملل الأخرى ليست سوى 
التوحيد الذي جاء به القرآن: توحبد الأفعال والصفات والذات» وخلاصتها قوله 
تعای: ويا انرق وَالغرب فما ولوا قق وجه آله ر آله وسم علش 
[البقرة 115]. يقول الشيخ ابن العربي في الباب 351 من كتابه: الفتوحات: الرب 
ربا والعبد عبد### فلا تغالط ولا تخالط.- وين آحسن المراجع الكثيرة لمعرفة 
حقيقة وحدة الوجود معرفة دقبقة صحيحة» كتاب الشيح عبد الغ النابلسي: 
ألوجود الحق والخطاب الصدق» وأيضا كتابه: إيضاح المقصود من وحدة الوجود. 

(10) الذي يجب تجنبه با لخصوص» هو تصور الكل امحيط المطلق كآنه مجموع حسابي 
حاصل من جمع أجزائه. أي جعها الواحد مع الآخر بالتنالي. وحتى عندما يكون 
القصود كلا معينا خاصاء فثمة حالتان متميزتان: الكل الحقيقي وهو سابق منطقيا 
على أجزائه ومستقل عنها؛ والكل المتصور آنه وجد بعد وجود أجزائه» فهو بالتالي 
جموعه» وهو لا پشکل ٤‏ الواقع إلا مأ کان يسميه القلاسفة المدرسيون باسم ) eRS‏ 
وهو الذي وجوده بصفته كلا تابح لشروط التصور الفعلي أن له هذه 
الصفة. فالكل الأول له من ذاته مبدأ وحدة حقيقيةء أسمى من كثرة أجزائه؛ بينما 
الكل الثاني ليس له وحدة سوى التي نضفيها عليه بالتصور الفكري. 

(11) ينظر كتاب رمزية الصليب» الباب14. 

(12) المرجع نفسهء الباب 24. 

(13) إنهما براهما وشاكتي 'الملازمة لهء في الملة الهندوسية (ينظر الإنسان ومصيره حسب 
الفدانتا الباب 5 والباب10. 

(14) ينظر كتاب رمزية الصليب» الباب 24. 
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تعقيبات المعرب على الباب الأول 


بے 1 اس و ګر اط اا 1 ہی 
هذا المعنی قريب من قول الله تعالی: وکات الله بل شىء غييطا 4 [النساء 
لر 
ر ل ل ا 5 لد ق ر لل ا ص گر 
6 إن ري على کل شيء حَفيظ 4 اهود 157 الله لق ڪل َء وهو 
وا س و ر اااي ر IE‏ ر اراق ا 
على کل شيَء وکیل [الزمر 62]. بدیع الشموّات والارض انی کون له ولد 
ی ویار س 
ف او مھ ا ر r‏ له برو ا 
ولم تكن ل صبحبة وحلق کل شىء وهو بل شىء عَلم و ڏالڪم الله ربكم 
کن ي چ و م لر اف ا 5 ت ارغ ي ك ت ار 1 
لآ له إلا هو خللق ڪل شء فاعبدوه وهو على كل شىء وڪيل ن لا 
عل 
درك اضر وهو يدرك الأَبِصر وهو اللّطيف اير [الأنعام 101- 
1103 
لقد حصص المؤلف بإسهاب هذا الموضوع كتابا عنوانه: مبادئ الحساب اللامتناهي 
صغرا. 
قريب من هذا العنى قول الله تعاى: قاط الْسَمَوّت وَالأرض جَعَل لكر من 
E:‏ > سه څ یر که ر وو اچ ر م و 
انف گم ارو جا وَمِنَ لاتم ازو جا يَذرَوكم فيه ليس ِء شىء وهو 
قريب من هذا المعنى قول الله تعالى: قل آذعوا أله 


7 ا - 


لَه الأَْسَمَاء ش4 [الاسراء 110]. 


و ادوا الین ایا ن 


قريب من هذا المعنی قول الله تعالى: وما قروا آله حَقَ قد ره وَالاأرَض جَمِيعًا 
سے اس۱ را س ےر ر س © ر ت 

ڈص ار يوم الْقي والس ا مطویت ب ميه م ر و را 2 

قر گور 4 [الزمر 67]ء طيحن رَبك رب أَلَِرّة عا فور 4 [الصافات 
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0 وقول رسول الله 35: <<سبحانك للم لا صي ناء عليك آنت كما اثنيت 

علی نفسیكک>> وی الحدیت الشريف آيضا: <<إن الله تعالى احتجب عن العقول 

كما احتشجب عن الأبصار وإن اللا الأعلى يطلبونه كما تطلبونه آنته >>. 
و- يعي ذهب الشرق الأقصى ملة الصين الأصلية القدية التي تسمى في بعدها الباطني 

العرفاني ألطاوية وني شكلها الظاهري الكنفوشية نسبة إلى الحكيم كنفشيوس الذي 

عاش في القرن السادس قبل الميلاد. 
ز- تكلم المؤلف بوضوح عن هذه الشنائية في وحدتها التي لا تتجز في الباب الأول وي 

مقدمة كتابه النفيس والمتاز الفريد طرحا وموضوعاء الذي ترجناه ونشرناه بعنوان: 

هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان. وفي آخر تعقيباتنا على المقدمة كتبنا مأيلي: 

[من الصعب التر هة الدقيقة لكلمتي: )essence)‏ و (عsubsianc)‏ لأنھما من 

حيث المعثى تکّادان آن تتطابقاء لکنهما أحبانا آخرى تستعملان معأ قي سياق وكآنهما 
تنقابّلان» لكن في الغالب تقابل تكامل لا تقابل تضاذ. وني السياق التكاملي بستعملهما 
الولف في أغلب الأحيان. ولبيان الفارق بينهما رغم ما بينهما من اشتراك نذكر الألفاظ 
العربية القريية من دلالتهما: فكلمة )۵5501٨٥8(‏ تترجم بالفاظ: ماهية - گنه - چوهر ‏ 
روح.... ودلالات هذه الألفاظ ف مجملها محردة. بينما كلمة (ع٥5141ط81)‏ ؛ نشرجم بالفاظ: 
ماهية - جوهر - قرام - مادة - ذات.... لكن دلالة هذه الألفاظ في استعماغا الغالب هي 
دلالة حسسبة آو لأمر قابل للتجنّد جا ولذلك يقال في الفرنسية مللا( عل 
gÎ (substancielle‏ فكرة جوهرية ويقصدون بذلك فكرة جردة قابلة لأن تصبح حسية؛ 
كما يقو لون (#ا[عںأ۲إمء ع٥١‏ 1اںء) للدلالة على ألجوهر الروحاني القابل للتجلي في 
مظهر حسي مقيّد. فكلما احتاجوا إلى تحسيس اجرد آو نكثيف اللطيف يستعينوا بكلمة 
subs C8(‏ ناھیك عن قوشم gy . (Aliment SubstanclieD) Mae‏ الخلاصة أن كلا 
من الكلمتين تشتركان في معنى الحوهرية وتختلفان في التعلق؛ فللجوهر اجرد كلمة 
esse c2(‏ وللجوهر القابل للعقيد مظهر كلمة (٥130cءطناء).‏ ومن هلين البدأين 
الكليين تتفرع ثنائيات كثبرة مغل (إطلاق / تقييد) (ذات صفات) (وحدة / كشرة) (بطون / 


3 


ظهور) (كيف / كم) (جوهر/ عرض) (روح/ مادة) (جمع/ فرق) (هوية / إنية) إلى آخره من 
الثنائيات المتقابلة المتكاملة. وفي الباب الأول من ذلك الكتاب»وضح دلالات ما يسمى في 
املة المهندوسية ب: ثنائية بوروشا وبراكريي» وهي التي تعبر عن الثنائية الوجودية المتمثلة 
اساسا في الدلالة على الذات من حيث الإطلاق والذات من حيث التقييد»ومظاهرهذه 
الثنائبة كشرةء منها: (البطون/ الظطهور)ء (الوحدة/ الكشرة)ء (الفعل/ الانفعال)ء (التنزيه 
والتشبيه)ء (الجوهر / المظهر)ء (المعنى / المبنى)» ( الثابت / المتغير )» ( الكيف / الكم )» 
(البسط / القبض)» (القلم الأعلى الفاعل/ واللوح الحفوظ المنفعل)ء (الذكر والأشى) 
(العقل الأول والنفس الكلية)ء (الروح والنفس)ء (الأمر الإلهي الإيجادي والطبيعة الكلية 
النفعلة للأمر). 
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الباب الثاني 
الممكنات (المنطقية ) 
والممكنات المتناسقة ( أو المتضابفة ) 


قلنا إن الإمكانية الكلية لا حد اء ولا يكن أن تكون غر ذلك؛ وهذا فإن من 
تصورها غير ذلك فقد حكم على نفسه ني الحقيقة بانعدام تعقلها على ما هي عليه أصلا. 
وهذا هو الذي يجعل- من وجهة النظر البتافيزيقية الكلية- كل المناهج الفلسفية في الغرب 
الحديث عاجزةء ویالذات من حیٹ کونھا انساقاء كما نبهنا عليه مرارا كلما ستنحت لنا 
الفرصة. وبالفعل» بصفتها تلك ما هي إلا تصورات ضيقة ومغلقةء يكن في بعض 
عناصرها أن تكون ها قيمة في ميدان نسي» رلكنها تمسي خطيرة وخاطئة عند أخذها إجهالا 
نجرد طموحها فيما يتجاوزهاء في ادعائها التعبير عن الحقيقة الكلية. ولا ريب أن من المشروع 
دائما اعتبار أمور خاصة مع إقصاء غيرهاء وإجالا هذا ما يقوم به ضرورة آي علم خاص. 
لكن من غير المشروع التاكبد على آن ذلك هو کل ما يکن إدراكهء وإنکار كل ما يتجاوز 
مقدار الفهم الفردي الخاص والتفاوت ضيقه زبادة أو نقصا (1). على أن هذا هو الطابع 
الأساسي» في درجة أو في آخرى» هذا الشكل المنهاجي النسقي المنحصرء الذي يبدو ملازما 
للفلسفة الغربية الحديثة برمتهاء؛ وهذا هو أحد الأسباب الى تجعل الفكر الفلسفي» بالمعلى 
العروف لمذه الكلمةء مباينا ولا جامع آصلا بينه وبين المذاهب الميتافيزيقية الخالصة (2). 

وبسبب هذه الاتجاهات المنهجية المنحصرة والمضادة حقا للميتافيزيقاء أجهد بعضص 
الفلاسفة أنفسهم لتحديد الإمكانية الكلية بكيفية أو بأخرى؛ وأراد بعضهم ملل ليبنتز (رغم 
أنه من أصحاب النظرات الأقل احصارا في عدد معتبر من المسائل)ء أن يوظفوا في هذا 
الصدد التمييز بين الممكنات (المنطقية) والممكنات التضايفة المتناسقة ' لكن من البديهي جدا 
أن هذا التمييزء بالمقدار الذي مجعل تطبيقه مقبولاء لا يمكن بتاتا توظيفه لذلك المهدف 
الوهمي (آي تحديد الإمكانية الكلية). والممكنات المتضايفة ليست سوى مكنات منسجمة في 
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ما بينهاء أي آن اجتماعها في نفس الجحملة المركبة لا ينجر عله داخل هله الجمامة آي تنأقض؛ 
وبالتالي فتضايف الممكنات' تبقى على الدوام نسبية لارتباطها اللازم بجملتها. وعلى أي 
حال» فمعلوم أن هذه الحملة يكن إما أن تكون جلة السمات الؤلفة لجميع أوصاف شيء 
معين» أو كائن فردي» وإما أن تكون جملة آوسع وآعم بكثير. فمجموع كل الإمكانيات 
الخاضعة لبعض الشروط المشتركة مشكلة بذلك نظاما محددل هو أحد الميادين التي تشتمل 
عليها الإمكانية الكلية. غير أنه في جيع الحالات يجب أن يكرن المقصود دائما جملة معينة؛ 
وإلا تعذر حينئذ تطبيق ذلك التمييز المذكور. وكذاء لكي ناخذ في البداية مثالا من غط 
خاص في غاية البساطةء فإن مربعا مدورا عبارة عن استحالةء لأن اجتماع ألإمكائيتين: مربع 
ومدور' في نفس الشكل يستلزم تناقضا؛ لكن لا جرم أن هاتين الإمكانيتين يمكن محقيقهما 
على السواء لأن وجود شكل مربع لا ينع طبعا آن يكون ججواره ني نفس الفضاء وفي نفس 
الوقت شكلا مدوراء أو آي شكل هندسي آخر يمكن تصوره (3). ولا تلح آكثر على هذا 
الذي ذكرناه لأنه في غاية البداهة. لكن مثل هذا المثال» بسبب بساطته نفسهاء له مزية الإعانة 
قياسيا على فهم ما يتعلق جالات تظهر أكثر تعقيدا كالتي سنشرع في الحديث عنها الآن. 

فإذا اعتبرنا - بدلا من اعتبار شيء آو کائن معین - ما مکن تسميته بعالم تبعا 
للمعنى الذي كنا قد أعطيناء هذه الكلمة» آي مجموع اليدان المؤلف من جملة إمكانبات 
متناسقة واقعة في جلى الظهور؛ وينبغي أن تكون جيعا خأضعة لبعض الشروط وهي 
شروط الأوضاع المميزة والحددة لعا لم المقصود بالذات» وهو المشكل لإحدى مراتب 
الوجود الكلي. والإمكانيات الأخرى التي ليست ها تفس الشروط والمواصفات وبالتالي 
فهي لا تنتمي لنفس هذا العا هي أيضا قابلة للتحقيق لكن بطبيعة الحال تتحقق كل 
واحدة منها وفق طبيعتها اللخاصة. وبعبارة أخرى» فإن لكل ممكن وجوده الخحاص على ماهر 
عليه (4)» والممكنات الى طبيعتها تستلزم تحققا عينيا بالمعلى المفهوم في العادة أي تستلزم 
وجودا في مط ما من أنغاط مجلى الظهور (5)» لا يمكن أن تفقد هذا الطابع الملازم ها 
بالأساس فتمسي غير قابلة للتحقيق العيني» بسب وجود ممكنات أخرى محققة عينيا في 
الوقت الحاضر. ويمكن أيضا القول بأنه ما من إمكانية قابلة للظهور إلا وينبغي بالضرورة آن 
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تظهر بحكم قابليتها؛ وبالعكس ما من إمكانية غير قابلة للظهور إلا وهي إمكانية لمرتبة عدم 
الظهور. وبهذه الكيفية بدو أن المسألة لا تعدو أن تكون جرد تعريف؛ لكن رغم هذا 
فالتعريف السابق م يتضمن سوى هذه الحقيقة البديهيةء التي لا تقبل النقاش. وحين يطرح 
السؤال: لاذا لا ينبغى لكل إمكانية أن تظهر؟ أي اذا توجد معا إمكانيات قابلة للظهور 
وأخحرى غير قابلة له؟ فيكفي أن نجيب بان ميدان الظهورء بجكم محدوديته لأنه جملة من 
العوام آو من المراتب المقيدة (وزد على هذا كثرتهاغر امحددة) لا يمكنه أن يستوعب 
الإأمكانية الكلية بكاملها؛ فهو بترك خارجا عنه كل ما ليس بمقيبدء وتحديدا ما يهمناأكثر 
مبتافيزيقيا. وأما التساؤل عن لاذا لا ينبغى للإمكانية الفلانية آن لا تظهر مشل ما ظهرت 
الأخرى؟ فهذا ببساطة يعود إلى التساؤل لاذا هي على ما هي عليه»؟ وليست على ماهي 
عليه الأخرى؟ وهذا بالضبط كتساؤلنا اذا الكائن الفلاني هو عين نفسهء وليس هو كائن 
الإمكانية القابلة للظهورء ليس هاء كما هى عليهء أي شفوف على إمكانية لا تقبل الظهور؛ 
فليست هي موضوع نوع من الاختيار' آوالتفضيل(6)ء وإنما هي من طبيعة آخرى. 

وإذا أردنا الآن الاعتراض» في شان ما ذكرناه عن الإمكانيات المشضايفة - تبعا 
لعبارة ليبنتز-: لا وجد إلا عانم واحد؛ فالجواب هو: إما أن يكون هذا الكلام تعبيرا عن 
عام الكون كله» أو حتى بالاقتصار على إمكانيات الظهور: ميدان كل هذه الإمكانيات 
بشمامهاء أي الوجود الكلي الظاهرء فالأمر المعبر عنه حيثئذ بديهي للغاية» رغم أن كيفية 
الإفصاح عله ريما تكون غير ملائمة؛ أما إذا م يكن المقصود من تلك العبارة سوى جملة من 
اللإمكانيات المتضايفةء كما جرت به العادةء وكما ذكرناه تحن أيضا قبل قليل» وإنه لمن 
ا للف اللامعقول القول بان وجود تلك الحملة ينع تواجد عوام أخرى» وهو لا يقل عن 
الحلف الذي ذكرناء في الخال السابق القائل يان وجود شکل مدور ينع تواجد شکل مربع 
معه» أو مثلث أو غيره من الأشكال من أي نوع. وكل ما يمن قوله هو: مثلما أن مميزأات 
شيء معين تقصي منه حضور ميزات أخرى متناقضة معهاء فكذلك الشروط التي يتم بها 
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تحديد عام معين تقصي منه الإمكانيات التي طبيعتها لا تستلزم تحقيقا خاضعا لنفس تلك 
الشروط؛ فهذه الإمكانيات الأخيرة هي بالتالي واقعة خارج حدود العام المعشبرء لكنها 
ليست بسبب هذا مبعدة عن الإمكانية الكلية» إذ إنها مكنات يمقتضى الفرضية؛ بل هي حتى 
ي حالات اقل وسعاء ليست مبعدة عن الوجود الظاهر بالمعنى الجلي للكلمةء أي باعتباره 
شاملا يدان الظهور الكلي. ففي الكون توجد أاط متعددة للوجودء ولكل مكن وجوده 
المناسب لطبيعته الخاصة. آماء كما وقع أحيانا» من حديث عن صراع للتحقق بالوجود بين 
الممكنات - وذلك بالرجوع تحديدا إلى مفهوم ليبنتز (رغم الابتعاد بلا شك عن فكره يمقدار 
شاسع) - فما هذا إلا تصور لا يمت بصلة أصلا للميتافيزيقا؛ وهذه إلحاولة هي نقل ما ليس 
سوى مرد فرضية بيولوجية (مرتبطة بنظريات التطور الحديشة) إلى ا مجال الميتافيزيقي» وهي 
عاولة يرفضها العقل. 

إذن. فالتمييز بين الممكن والواقع» الذي الح عليه العديد من الفلاسفةء لا قيمة 
ميتافيزيقية له بتاتا. فما من حكن إلا وهو وأقع بالكيفية المناسبة له» وتبعا للنمط الذي 
تتضمنه طبیعته (7)ء وإلا فستوجد کنات ليست بشيء أصلاء والقول بان مکنا ليس ٻبشيء 
تناقض تام وصريح. وكما قلتاء فإن غير الممكن» دون سواه هو العدم الحض. وإنكار وجرد 
إمكانيات لا ظهور اء هو إرادة تحديد الإمكانية الكلية. ومن جانب آخر» فإن إنكار وجود 
أماط مختلفة شتى» من بين إمكانيات الظهور» هو إرادة حصر تلك الإمكانية الكلية حصرا 
شد ضيقا. 

وقبل أن نذهب إلى ما هو أبعدء ننبه على أنه» بدلا من اعتبار جملة الشروط الق 
تعدد أوضاع عالم ماء كما فعلناه هنا فيما سبق يمكن أيضا بنفس النظرةء اعتبار واحد من 
هذه الشروط على حدة: مثال ذلك الفضاء عند النظر إليه باعتباره حاويًا لاإمكانيات 
الفضائبة (8). فمن البديهي جداءآنه مقتضى التعريف نفسه» لا وجود إلا للإمكانيات 
الفضائية التي يكن أن تعحقق في الفضاء؛ لكن ما لا بقل أيضا بداهة آن هذا لا ينع 
الإمكانيات غر الفضائية أن تتحقق أيضا كتحقق الفضاء خارج هذا الوضع الحاص من 
الوجود. ومع هذا فإنه لو كان الفضاء لا متناهيا كما يزعمه البعض, لا بقي في الكون مكان 
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لأي إمكائية غير فضائية (باقتصارنا هنا على اعتبار إمكانيات الظهورء فإن كلمة تعحقق 
بنبغي أخذها كمرادف لكلمة يظهر). ولكي نأخذ الثال المعتاد والمعروف عند الجميم أكثر 
من غیره» فالفکر نفسه لا مكن عندئذ منطقيا أن يدخل ضمن الو جود إلا بشرط تصوره كانه 
ذو امتدادء وهو تصور يقر جخطئه بلا تردد علم النفسألظاهري' نفسه. لكن» بعيدا عن كونه 
لا متناهياء ليس الفضاء سوى أحد أغاط الظهور الممكنةء وهو نفسه لا ينعت أصلا 
باللاتناهي» حتى في شمولية وجوده بمختلف الأنماط التي تتضمنهاء وكل واحد منهاهو في 
نفسه غير حدد (9). ويكن تطبيق مثل هذه الملاحظات على أي نوع آخر من الأوضاع 
الحاصة بالوجود؛ وما يصح لكل واحدة منها إذا أخذت على حدة يصح كذلك على جملة 
من العديد منهاء وهي التي باجتماعها أو ترتيبها المتداخل تعين أحد العوام. وزبادة على 
هذا ينبغي حتما آن تکون الأوضاع اللختلفة المجتمعة بهذه الكيفية متناسقة فيما بينها؛ وعن 
تناسقها ينجر طبعا تناسق الممكنات التي تشتمل عليها على التوالي مع التقييد العالي: وهو 
آن الممكنات الخاضعة لحملة الشروط المعترة يمكن أن لا تشکل إلا جزءا من بين التي تشتمل 
عليها كل واحدة من نفس الشروط باعتبارها منعزلة عن الأخرى؛ ومنه يستنتح أن أوضاع 
هذه الشروط في جملتها الشاملةء تتضمن بالاضافة إلى قسمها المشترك امتدادات فى اتجامات 
شتى» تنتمي هي أيضا لنفس الرتبة من الوجود الكلي. وهذه الامتدادات بتوسعها اللاحدد» 
وعلى ما هي عليه في المسنوى العام والكوني» تتناسب مع ما ياثلها من امتدادات بالنسبة 
لإحدی مراتب كائن خحاص» كالرتبة الفردية باعتبار جملتها الشاملةء وامتداداتها التي تنجاوز 
طا حددا من هذه المرتبةء كالظهر الجسمي في فرديتنا البشرية (10). 
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(1) 


(2) 


(3) 


(4) 


(2) 
(6) 


تعقيبات الؤلف على الباب الثاني 


من المهم فعلا ملاحظة أنه ما من منهاج فلسفي إلا ويظهر أساسيا كعملل فردي؛ 
بعكس ما هو عليه الراقع في المذاإاهب التراثية الأصيلة التي لا إعتبار فيها أصلا 
للفر ديات الشخصية. 

ينظر كتاب المدخل العام لدراسة المذاهب امندوسيةء القسم الثاني الباب8؛ وكتاب 


الإنسان و مره سحسبا الفيدانتاء الباب الأول؛ وتاب رمزية الصليب» الباب الثاني 


والباب15. 
المندسات الأقليدية [نسبة إلى الفيلسوف الرياضي اليوناني أقليدس] والأخرى 


غبرالأقليدية' أن تطبق على نفس الفضاء؛ لكن هذا لاينع ختلف أانواع الفضاء المناسبة 


للك المندسات أن تتواجد معا في حلة الإمكائية الفضائية» بجيث تتحقق كل واحلة 
منها بالكيفية المناسبة اء كما سنشرحه لاحقا حول التعريف الدقيق للممكن 
وللواقع. 

هنا لا ناخحذ طبعا كلمة وجو بمعناها الدقيق والموافق لاشتقاقها اللغوي» وهو معنى 
لا بنطبتق بالضبط إلا على الكائن الحادث الخاضع لشروط أي ينطبق في الجملة على 
جلى الظهور؛ فلا نستعمل هذه الكلمة إلا بكيفية قياسية ورمزية خالصةء لأنها 
تساعدنا بقدار ما على تفهم ما هو مقصود» مع أنها ني الحقيقة ني غاية عدم الملاءمة: 
ومثل هذا فعلناء أحيانا مع لفظة كائن نفسهاء كما قلناه مذ البداية (بنظر كثاب رمزية 
الصليبالباب الأول والثائي).. 

وهذا هو حيئئذ المعنى الحقيقي الدقيق لكلمة وجود. 

مثل هذه الفكرة لا مبرر ها ميتافيزيقياء ولا بمكن أن تأتي إلا عند ولوج وجهة نظر 
أخلاقية في ميدان غير ميدانها. وكذلك مبدا ما هو أفضل الذي يلجا إليه ليبنتز في هذا 
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(7) 


(8) 


(9) 


الصدد» هو با معنى الحصري مبدأ معاكس للمبتافيزيقاء كما نبهنا علبه عرضا في موقع 
آخر (ينظر كتاب رمزية الصليب) الباب الثاني). 

ما نرید قوله هناء هر آنه میتافیزیقیاء لا جال لاعتبار الواقع كانه يشكل وضعا بختلف 
عن وضع الممكن [هذا المعنى ماثل لعنى قول إن الأشياء في وجودها العيني الحادث 
بالنسبة إليهاء هي على ما عليه تماما جملة وتفصيلا في وجودها الثبوتي في العلم 
الأزلي القديم لله تعالى]؛لكن لابدء مع ذلك أن ندرك أن كلمة واقع غامضة إن ن¿ 
تكن ملتبسةء وهذا عند استعماطا في اللغة العادية على الأقل بل حتى عند أغلب 
الفلاسفة. وما انسقنا إلى استعماطها هنا إلا لأنه كان من الضروري إزاحة التمييز 
المالوف بين الممكن والواقم؛ غير أننا سنعطيها لاحقا دلالة أكثر دفة. 

من الهم ملاحظة أن الشرط الفضائي غير كاف لوحده لتعريف جسم من كونه 
جسما؛ فما من جسم إلا وهو بالضرورة متدء أي أنه خحاضع للفضاء (ومنه يستنتج 
با لخصوص انقسامه غير الحدد» ويدجر عن هذا لا معقولية المغهوم الذري- آي اعتبار 
وجود دقيقة مادية مهما كان صغرها غير قابلة للقسمة). لكن بعكس ما زعمه 
ديكارت وآخحرون من القائلين بغيزياء إوالية- آو ميكانيكية- [آي آن للمادة قوانين 
كالتي تسير عليها آلة في حركاتها]ء قإن الامتداد لا يشكل بتاتا كل ما تتضمنه طبيعة 
أو جوهر الا جسام. 

بنظر كتاب رمزية الصليب» الباب 30. 


)10( پنظر هس المرجع السابقء الباب 20 وکتاب الانسان و قار + سسب الفيدنشا الباب 


الثاني» وكذلك الباب13 و 14. 
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الباب ألثالث 
الوجود الظطاهر والوجود الباطن 


لقد وضحنا في ما سبق التمميز بين إمكانيات الظهور وإمكانيات عدم الظهورء وان 
الإمكانية الكلية تشتمل عليهما معا على السواء. وهذا التمييز يفرض نفسه علينا قبل أي 
مييز آخر أخحص. كالتمييز بين ختلف آنغاط الظهور الكلي» أي بين خثلف مسثوياث وأنساق 
الإمكانيات التي يشتمل عليهاء موزعة حسب الشروط الخاصة الخاضعة نما على التوالي» 
ومشكلة الكثرة اللامعينة من العوالم آو من مدارج الوجود. 

وبعد أن تقرر هذاء فإذا عرفنا الوجود الحق الظاهرء بالمعنى الكلي» بأئه مبدا جلى 
الظهورء ومتضمنا ني نفس الآن» حسب نفس هذا التعريف» جملة جميم إمكانيات الظهور. 
ينبغي آن نقول إنه ليس باللامتناهي؛ إذ إنه لا يتطابق مح الإمكانية الكلية؛ ولاسيما آنه 
بكونه مبدأ جلى الظهورء هو بالفعل عيط بجميع إمكانيات الظهورء لكن من حيث كونها 
ظاهرة فقط . إذنء فوراء الوجود الظاهرء يوجد كل ما تبقى» آي جيع إمكانيات عدم الظهور 
[التي سنصطلح على تسميتها منذ الآن بإمكانيات البطون]ء مع إمكانيات الظهور نفسها من 
حيث تضمن البطون ها [أي من كونها أعيانا ثابنة موجودة في علم الله تعالى الأزلي القديي 
ولم تظهر بعد لأنفسها في الوجود العيني الظاهرء مع إعتبار أن هذه البعدية ليست زمانية ]؛ 
بل إن الوجود الظاهر نفسه مندرج في هذه المرتية من البطون» لأنه بجكم كونه مبدأ جلى 
الظهور لا ينتمي إلى هذا امجلىء وبالتالي هو نفسه غير ظاهر. ولكي نعطي اسما لماهو 
خارج هكذا عن الوجود الظاهر ويتجاوزه» نحن مجبرون» بسبب عدم ملاءمة أي لفظة 
آخری» علی تسمیته ب 07-۴1۲۴ 8[ [یعنی حرفا أللاوجود ظاهراء آي: الو جود الباطن]. 
رهذه العبارة النافية مستلهمة مباشرة من مصطلحات المذهب الميتافيزيقي للشرق الأقصى 
:أي مذهب ألطاوية العرقاني في الملة الصينية الأصلبة]ء وهي عندنا غير مرادفة أصلا لكلمة 
عدم كما تبدو ي لخة بعض الفلاسفة؛ ويكفي في تبرير اختيارها ضرورة استعمال تسمية 
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معينة٬‏ لكي مكن الكلام عن مسماها؛ وهذا - بالإضافة إلى الملاحظة السابق ذكرها- لأن 
المفاهيم الكلية الأكثر شمولاء من حيث إنها هي الأقل تعينا وانحصاراء لا يمكن الإفصاح 
عنهاء بمقدار قابليتها للتعبير إلا بالفاظ من السلب الفعلي» كما رأبناه فيما بتعلسق 
پاللامتناهي. ومكن أيضا القول بان مرتبة الوجود الباطن» بهذا المعنى الذي ذكرناه تقجاوز 
مرثبة الوجود الظاهرء أو هي أعلى منهاء إذا كان الراد من هذا أن ما تنضمنه يتجاوز امتداد 
مرتبة لظهرر وتشتمل عليه مبدئيا. إلا أنه حينما نقيم تقابلا بين هذين الوجودين الباطن 
رالظاهن بل حتى حيتما فيز بينهما فحسب» نهذا يعني أن كليهما متناه» إذ إن كل واحد 
منهماء في هذه الوجهة من النظر بذ الآخر على نحو ما. واللامتناهي لا ينتمي إا 
لجموعهما الحيط بهما معاء لأن هذا المجموع بتطابق مع الإمكانية الكلية. 

ويمكن آيضا التعبير عن هذه الأمور بالكيفية التالية: إن الإمكانية الكلية تشتمل 
بالضرورة على جموع الامكانيات قاطبةء ومكن القول بان الوجود الظاهر والوجود الباطن 
مظهران ها الظاهر من حيث إظهاره للإمكانيات» والباطن من حيث عدم إظهاره ها. إدن 
فالو جود الظاهر مشتمل على كل ما يظهر؛ والوجود الباطن مشتمل على كل ما لا بظهرء 
ما فيه الوجود الظاهر [من حيث إنه مبدا جلى الظهور]؛ أما الإمكانية الكلية فهي خحيطة 
بهما معا جامعة هما معا ونضيف أن الباطن يتضمن ما يمكن تسميته ب ما لا بقبل الظهور؛ 
أي إمكانبات عدم الظهورء كما يتضمن أي ضا 'القابل للظهورء إي إمكانيات الظهور من 
حيث ثبوتها في البطون [آي ثبوتها في العلم ال هي الأزلي» قبل وجودها العيني الحادث 
الظاهر بالسبة لأنفسها لا بالنسبة للحق تعالى الذي لا يتجدد عليه شيء بحدوثها]ء و جلى 
الظهور لا يشتمل طبعا إلا على جملة هذه الإمكائيات نفسها من كونها ظاهرة (1). 

وني ما يتعلق بالعلاقات بين الوجود الظاهر والو جودالباطن» فمن الأسأس ملاحظة 
أن حالة الظهور دائما عارضة ومشروطة؛ وحتى بالنسبة للإمكانيات الممضمنة للظهورء فإن 
وضعها ت البطون هو وحده الثابت على الدوام وغير مشروط على الإطلاق (2). وي هذا 
الصدد ضيف أنه - تيعا لعبارة شائعة الاستعمال - لا مكن لأي شيء ظهر أن يفقد إلا 
باعتبار مروره إلى البطون؛ وبطبيعة الحال» فإن هذا المرور نفسه لا يشكل ضياعا إلا باللسبة 
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لوجهة النظر الخاصة يمجلى الظهور؛ إذ أن كل الأشياء. في حالة البطونء هي بالعكس ل تزل 
في بقائها السرمدي عند مبدئهاء منعتقة عن كل الأوضاع المشروطة الخاصة والمنحصرة التي 
تيز هذا أو ذلك من آنماط الوجود الظاهر (وعندما يكون المقصود الظهور الفردي» فإن ذلك 
المرور إلى البطون هو بالمعنى الحصري 1۲۵١50۲۳0۵110٩١‏ [آي حرفيا: تجاوز الشكل معنى 
التجوهر] بالمعنى الاشتقاقي هذه الكلمة أي المرور إلى ما وراء الشكل). لكن» لكي يمكن 
القول جح أنه لا شيء بفقدء حنى في تقييده المتعلق بالبطون» ينبغي اعتبار جلة الظهور 
بكاملهاء وليس فقط الاقتصار على هذه المرتبة ة آو تلك ونفي غيرها؛ بسبب تواصل کل هده 
المراتب مع بعضها البعض» ميث يمكن دائما المرور من الواحدة إلى الأخرى» دون أن يخرجنا 
بتاتا هذا المرور المتواصل» من ميدان الظهور؛ وما هذا المرور إلا تحول في مط شروط 
DS E‏ 

أما عن شأن إمكانيات عدم الظهورء فهي اساسا تنتمي إلى الوجود الباطنء وبجكم 
ی ا ا الل ن عل جرد الاي نن ا في عام انات 
الظهور. لكن. كما قلنا آنقاء لا يستلزم هذا آي علو للواحدة منهما على الأخحرى» وإنغا 
تختلفان فقط في الأنغاط الوجودية الموافقة لطبيعتي كل واحدة منهما. بل حتى التميبز بين 
الوجود الظاهر والوجود الباطنء هو في الحاصل تمييز عارض تاماء إذ لا يمكن القيام به إلا 
بالنظر إلى جلى الظهور الذي هو بنفسه عارض. لكن مع ذلك فهذا لا يقلل شيئا من آهمية 
هذا التمييز بالنسبة إليناء حيث إننا في وضعنا الراهن» يستحيل علينا الوقوف في وجهة نظر 
آخرى سواهاء إذ هي نظرتنا من كوننا ننتمي إلى ميدان الظهور بصفتنا آفرادا خاضعين 
لأوضاع محددةء ولا يمكننا تجاوزه إلا بانعتاقنا بالتحقق الروحي عن الأوضاع المقيدة للوجود 
الفردي. 

وكمثال لإمكانية عدم الظهور» يكن ذكر الفراغ» لأن مثل هذه الإمكانية كن على 
الأقل تصورها تصور نفي» آي بإقصاء بعض التعيينات: فالفراغ يستلزم إقصاء كل صفة 
لشكل» بل أيضا كل ما يت بصلة لأي نمط من أنماط الظهور. وهذاء باي حال من الأحوال 
لا معنى لزعم آن بالإمكان اشتمال جلى الظهور الكلي على فراغ (4)؛ إذ إن الفراغ ينتمي 


85 


اساسا إلى ميدان عدم الظهور؛ ومن غير الممكن أن يعطى هذه اللفظة مفهوما معقولا آخر. 
وحول هذا الموضوع» يلزمنا الاقتصار على هذا التنبيه البسيط لأنه لا مكنناهنا معالجة 
مسالة الفراغ مع كل التغريعات التي تتضمنها وتبتعد كثيرا عن موضوعناء كما هو الحال في 
شان مسالة الفضاء بالأخص. الى تجر أحيانا إلى التباسات خطيرة (5). فالاعتبارات النعلقة 
بها ستجد موقعا ضا بكيفية احسن في البحث الذي نأمل أن نخصصه بالتحديد لمسالة شروط 
الوجود الجسمي (6) [ينظر القسم الأول من هذا البحث في الملحق الأول من القسم الثالث 
الأخير من هذا الكتاب؛ أما بقية أقسامه فالمؤلف ل يكتبها]. وفي وجهة النظر التي نققف 
عندها الآنء ينبغي علينا الاكتفاء بإضافة ما يلي: إن الفراغ» كيفما كانت كيفية تصوره» ليس 
هو الوجود الباطن» وإنما يمكن تسميته بأنه احد مظاهره آي إحدى الإمكانيات التي 
يتضمنهاء وهي غير الإمكانيات التي يشتمل عليها الوجود الظاهر» فهي خارجة عنه حتى 
بالنظر إلى حملته كاملة؛ وهذا ما يبين مرة آخرى بأن الوجود الظاهر ليس باللامتناهي. وزيادة 
على هذاء عندما نقول بان الإمكانية الفلانية تشكل مظهرا من الوجود الباطن» يجب التنبه 
إلى آنه لا يتبخي تصورها على ثمط متميز» فهذا النمط لا ينطبق حصريا إلا على جلى 
الظهور؛ وهذا يفسر لاذاء حتى لو أستطعنا فعلا تصور هذه الإمكانية التي هي الفراغ أو 
غيرها من نفس النسق» لا يمكننا أبدا أن ننعتها إلا بعبارة نفي تام؛ وهذه الملاحظة الى تعم 
كل ما يعود إلى الوجود الباطن» تبرر مرة آخرى الاستعمال الذي نقوم به هذه اللفظة (7). 

ومشل هذه الاعتبارت يمكن إذن تطبيقها على آي إمكانية أخرى من إمكانيات عدم 
الظهور. ويمكن أن ناخذ مالا آحر.ء مشل الصمت إلا أن التطبيق في هذه الحالة في غاية 
اليسرء ولا حاجة لاإلحاح عليه. ولذلك نكتفي في هذا الصده بالملاحظة التالية: كما آن 
الوجود الباطن أو اللاظهورء يتضمن أو بحيط بالوجود الظاهر أو بمبدأ جلى الظهورء 
فكذلك الصمت يتضمن في نفسه مبدا الكلام [يقول الشاعر العربي: 


إن الكلام لففي الفؤاد وإففا جعل اللسان على الفؤاد دليل] 
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وبعبارة أخرى» كما أن الوحدة (الوجود الظاهر) ليست سوى الصفر الميتافيزيقي 
مثبتا (الوجود الباطن)ء فالكلام ليس سوى الصمت معبرا عنه؛ لكن الصفر الميتافيزيقي 
بالعكس» فمع كوئه هو الوحدة غير الثبتةء هو آيضا آمر زائد عليها (بل هو أزيد منها ما لا 
يتناهى مقذارا). وكذلك الصمت الذي هو أحد مظاهره بالمعنى الذي حددناه» ليس هو 
الكلام اللامثبت فقط بل هو مع ذلك لا بد أن يبقي ضمنه ما يتعذر التعبير عنهء آي ما لا 
يقبل الظهورء وبالتالي ما لا يقبل التعين في نمط متميز (لأن ما من تعبير إلا وهو ظهورء بل 
هو ظهور من نط شكلي) (8). وهكذا فإن العلاقة القائمة بين الصمت (الباطن) والكلام 
(الظاهر) تبين كيف يمكن تصور وجود إمكانيات في البطون مناسبةء بنقلة قياسية» لبعض 
إمكانيات الظهور (9). بدون الزعم باي حال - هنا مرة أخرى- وجود تيبز فعلي في 
الوجود الباطن» وهو ما لايمكن وقوعه» إذ إن الوجود في مط متميز (وهو الوجود بالمعلى 
الحصري للكلمة) ملازم أساسيا لشروط أوضاع جلى الظهور (والنمط التميز ليس هو 
بالضرورة» في جميع الحالات» مرادف للنمط الفردي لأن هذا الأخير يستلزم با لخصوص 
لتميز الشكلي) (10). 
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(1) 
(2) 


(3) 


(4) 
(5) 


تعقيبات المؤلف على الباب الثالث 


بنظر كتاب ألإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء اباب 16. 

عندما نقول أعارض' لا نقصد طبعا الاقتصار حصرياء ولا حتى مبدثياء على التسلسل 
الزمني» لأن هذا التسلسل لا ينطبق إلا على نمط خاص من أنماط الظهور. 

حول تواصل مراتب الوجود» ينظر كتاب رمزية الصليب؛ الباب 15 والباب 19.- 
ما قلناه هنا يبين أن المبادئ المزعومة ل أنحفاظ الادة وأنحفاظ الطاقةء مهما كانت كيفية 
التعبير عنهاء ليست سوى مرد قوانين فيزيائية نسبية تماما وتقريبية؛ بل لا تصح حتى 
داخل میدانها ا لخاص حیث تطبق إلا في إطار شروط حددة حاصرة؛ وهذه الشروط 
تبقى هي نفسها كذلك» مع إجرأء التعديلات اللازمة» إذا أريد توسيع مشل تلك 
القوانين بثقلة عنأاصرها بكيفية ملائمةء إلى جلى الظهور بكامله. زد على هذا أن 
الفيزيائيين أنفسهم جبرون على الاعتراف بان المقصود على نحو ماء ليس سوى 


أحالات قصوى؛ آي أن مثل تلك القوائين لا كن تطبيقها بدقة تامة إلا على ما 


يطلقون عليه اسم جملة معزولة [أو نظام مغلق]ء أي يطلقونه على شيء لا وجود له 
ي الواقع» ولا يكن وجوده لأنه من المستحيل تحقيق» بل حتى تصور» جملة منعزلة 
ماما عن كل ما سواها داخل ميدان الظهور» وبلا تواصل أو تبادل من آي نوع» مح 
ماهو خارج عنها؛ ونقض استحالة هذا التواصل يشكل ثخغرة حقبقية في ميدان 
الظهورء حيث تسى هذه الجملة المنعزلة عندئذ كأنها لا وجود ها بالنسبة للباقي. 

وهذا بالا خص ما يزعمه أصحاب النظرية الذرية. 

إن تصور أفضاء فارع متناقض مع نفسه؛ ونشير» بلا إلحاح» إلى آن هذا بشكل دللا 
كافيا على الوجود الحقيقي للعنصر الأثيري* (أكاشا في اللغة السنسكريتية)» بعكس 
نظرية البوذيين وألفلاسفة الفيزي ائيين اليونانيين الذين ل يعترفوا إلا باربعة عناصر 


سے 2 
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(9) 


(10) 


[# العنصر الأثيري هو العنصر المبدئي الذي تبشق منه العناصر الأربعة الأساسية: 
المواء والنار والماء والتراب (تنظر التفاصيل حوها في كتابنا: الحقائق الوجودية الكرى 
في رؤية ابن العربي؛ كما توجد فيه ترجمة لبحث المؤلف الذي سيذكره لاحقا وعنوانه: 
شروط الوجود الجسمي) -المعرب-] 

حول الفراغ وعلاقاته بالامتداد ينظر كتاب رمزية الصليب الباب4. 

بنظر كتاب او تي كينغ؛ الباب 14 [وهو كتاب في الجانب العرفاني مسن ملة 
الصين الأصلية]. 

إن ما يتعذر التعبير عنه (وليس هو ما لا يكن فهمه كما يعتقد عموما) هو الذي كان 
يطلق عليه في الأصل الكلمة الإغريقية ١١6ءلإ”.‏ آي: سر المشتقة من لفظة تعني 


الالترام بالصمت؛ الشخص الصامت (... ). 


ويمكن بنفس الكيفية تصور الظلمات في دلالتها العلوية على آنه عبارة عن ما وراء 
الظهور اللوري [كلون كسوة الكعبة في الإسلام والحجر الأسود وعمامة الى بل 
السوداءء فالسواد هنا رمز للسيادة]؛ آما في دلالتها السفلية الأكثر شيوعاء ما هي ي 
جلى الظهورء إلا فقدان او عدم و جود النورء فتمسي حينئذ شيا ملنفيا نماما؛ و ةه 
كان للون الأسودء في الرمزية» استعمالات تعود للفعل إلى هذه الدلالة المزدوجة. 

يمكن ملاحظة آن إمكانيتي عدم الظهور اللثين اعت رناأاهما هنا آي الفراع والصمتا| 
يتناسبأن ٤‏ بعص مدارس المذهب الغنوصي الإسكندري مع ألوة والسكوت. 
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تعقيبات المعرب على الباب الثالث 


[- حول حقيقة الظهور والبطون. بحسن التأمل العميق في ما ذكره الشيخ الأكبر عيي 
الدين بي العربي عن الاسمين الإلهيين الظاهر الباطن في الباب 558 من كتابه 
الفتوحات الكية الخصص لشرح أسماء الله الحسنى. وقد افتتح الكلام عن الظاهر 
وحضرة الظهور بأبيات تشير إلى بعض ما ورد في هذا الباب الثالث من هذا الكتاب. 
قال 


إن الظهور له شرط يؤيسده وليس يظهره إلا الذي غلبا 
إن الفعاة الي في طرفهماحور تفنى الدموع وتذكي قلي با 
فإن اتوك وقالوا إنهانصف فإن أفضل نصفيها الذي ذهبا 
انقدتها ذهباً حتى أفوز بها فمالعت» فله ذا صځته ذهبا 
لو أنها ظهرت لكل ذي بصر أعمى سناها فمذا عينها احتجبا 


ففي البيت الأول إشارة إلى أن إمكانيات الظهور تنميز بكونها مشروطةء لانحصارها 
في أوضاع. والفتاة وما يتعلق بها في الأبيات الأخرى» مناسبة لما سماه الشيخ عبد الواحد في 
هذا الباب الثالث بالإمكانية الكلية» وافضل نصفيها الذاهب مناسب لإمكانيات الباطن 
وللو جود الباطن الذي له الإطلاق والثبات والسرمدية؛ وامتناعها واحتجاب عينها يشيران 
إلى الوجود الحق الجامع الشامل اللامتناهي. والله أعلم. 
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الباب الرابح 
أساس نظرية تعدد مراتب الوجود 


ما سبق ٻيانه يتضمن» في عمومه الكلي» أساس نظرية تعدد مراتب الوجود: فعشدما 
نعثبر كائنا ما من حيث جلته»ء بنبغي أن بكون متضمناء من الناحية الافتراضية على الأقل. 
مراتب ظهور ومراتب بطونء لأن الكلام عن جملته الكاملة حقاء لا يكون إلا بهذا المعنى؛ 
وإلا فلا اعتبار عندنا إلا لأمر غير تام وجزئي» لا يمكنه حقا تشكيل الكائن الكلي (1). 
وكما ذكرناه آنفاء فإن البطون وحده هو الحائز على البقاء السرمدي المطلق؛ فمنه ياخذ مجلى 
الظهورء في وضعه العارض» كل حقيقته. ومن هنا نرى أن الوجود الباطن» هو آبعد ما 
کون عن العدم» بل هو بالعکس تماماء هذا إذا كان بالإمكان وجود ضد معاكس لل عدم 
فيفترض حينئذ أن العدم لا يزال حاضرا في درجة ما من ألإثبات الموجب» ينما هو سوى 
نفي مطلق» أي استحالة خالصة (2). 

وبعد أن تقرر هذاء يستنتج منه آن مراتب البطون هي التي بالأساس تضمن للكائن 
الديومة والموية. وخارج مراتب البطون» أي إذا لم نعتبر الكائن إلا من حيث ظهوره في 
جلى الظهورء من غير إرجاعه إلى مبدئه الباطنء فإن تلك الديمومة وتلك الهوية لا يكن آن 
بكونا سوى وهم» إذ إن ميدان الظهور هو بالعنى الحصري ميدان الكثرة وكل ماهو 
عارض» فهو مشتمل على تخيرات متواصلة وغير تحددة. ومنه» ستفهم قي وجهة النظطر 
الميتافيزيقيةء ما ينبغي الوقوف إزاءه بالسبة لوحدة الأنا المزعومةء أي وحدة الكائن الفردي 
التي كم هي ضرورية لعلم النفس الغربي الظاهري: فمن جانب» هي وحدة جزئية حيث إنها 
لا ترجع إلا إلى قسم منحصر ما يشكل الكائنء أي إلى إحدى أوضاعه المأخوذة اعتباطيا 
وېشکل منعزل من بين عدد غير محددمن الأوضاع الأخرى (وزد على هذا أن هذه الوضعية 
بعيدة جدا ني العادة عن اعتبارها من حيث جلتها الشاملة)؛ ومن جانب آخر» حتى إذا ن 
نعتبر سوى الوضع الخاص الذي ترجع إليهء فإن هذه الوحدة هي أيضا في غاية النسبية إذ 
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إن هذا الوضم يتشكل هو نفسه من تغيرات متنوعة غير محددة عدداء وهي - آي تلك 
الوحدة المزعومة للآنا - فاقدة للوجود الحقيقي بمقدار تجاهل البدإ المفارق السامي المتعالي 
(آي ال هو آو الموية الذاتية ) الذي هو وحده يعطيها حقيقة وجودهاء بتثبيته هوية الكائن؛ 
بكيفية دائمة متواصلةء خلال كل تلك التغبرات. 

إن مراتب البطون تندرج ضمن ميدان الوجود الباطن» ومراتب الظهورء تندرج 
ضمن الوجود الظاهر باعتبار كليته الشاملة؛ ويمكن أيضا أن نقول عن هذه الأخررة» أنها 
تتناسب مع ختلف مدارج الوجود الكلي» إذ إن هذه المدارج ليست سوى تلف تجليات 
الظهور الكلي. بكثرة غير محددة. ولإاقامة تميبز واضح هناء بين الوجود الظاهر والوجود 
الکلي» ينبغي - كما سبق ذكره - اعتبار الوجود الحق الظاهر المبدآ نفسه مجلى الظهور 
بالمعنى. الحصري» وحينئذ يكون الوجود الكلي هو التجلي الجامع الشامل جملة الإ مكانيات 
التي يشتمل عليها الوجود الظاهر» وهي جيع إمكانيات الظهور؛ وهذا يستلزم التطور الفعلي 
هذه الإمكانيات إلى مط مشروط [منحصر في أوضاع وقيود]. وهكذاء فإن الوجود الق 
الظاهر حيط بالكينونة الوجوديةء وهو ميتافيزيقيا أعظم منهاء لأنه هو مبدؤها. وبالتالي فإن 
الكينونة الرجودية لا تتطابق مع الوجود الظاهرء لأن هذا الأخير يتناسب مع درجة أقل 
تعينا وتحديداء أي مع درجة أعلى من بين مدارج المراتب الكلية (3). 

ورغم أن الكينونة الوجودية أساسيا واحد - لأن الوجود الظاهر هو في نفسه واحد 
- فإنها تشتمل على الكثرة اللاعددة من أنماط الظهورء لأنها تضمنها جيعا على السواء. 
لكونها مكنات على السواء في إمكانها. وهذه الإمكانية تستلزم أن تتحقق كل راحدة منها 
وفق شروط الأوضاع الخاصة بها. وكما ذكرناه في موقع آخرء عند الكلام عن وحدة الوجود 
هذه تبعا لمعطيات التصوف الإسلامي (4). فإن النتيجة الحاصلة هي أن الكبنونة الوجودية 
في نفس وحدتهاء تشتمل على درجات غير محددةء تتناسب مع جميع أنماط الظهور الكلي 
(الذي هو في الصميم عين الكهنونة الوجودية)؛ وبالتلازم مع هذا فإن الكشرة اللاعددة 
تستلزم» بالنسبة لكائن ما باعتباره داخل الميدان التام هذه الكينونة الوجوديةء كثرة مثلها غير 
محددة من مراٽب الظهور الممكلةء بجيث ينبغي لكلل واحدة منها أن تتحقق في درجة معينة 
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من الكينونة الوجودية. إذن» فمرتبة كائن ماء تدمثل في تطور إحدى الإمكانيات الخاصة التي 
تشتملل عليها تلك الدرجة؛ وتتعين هذه الدرجة تبعا لشروط الأوضاع الى تخضع ها 
الإمكائية المقصودة» باعتبارها متحققة في ميدان الظهور (2). 

وهكدل فإن كل مرتبة من مراتسب ظهور كائن» تتناسب مع درجة من درجاأت 
الكينونة الوجودية. وهذه الرتبة تشتمل زيادة على ذلك على أنماط متلوعة» تبعا لختلف 
تركيبات الشروط التي يخضع هما نفس الدمط العام من أنماط الظهور. وأخيراء فإن كل نط 
يشتمل هو نفسه على سلسلة غير حددة من التغيرات الثانوية والبسيطة. وللتمثيل على 
ذلك فحينما نعدر وجود الكائن في هذه المرتبة الخاصة التي هي الغردية الإنسانية فإن 
القسم الجسمي حذه الفردية ما هو إلا أحد أنماطها؛ وهذا النمط لا يبتعين محديدا بشرط 
خاص للوجود وإنما يتعين بجملة من شروط الأوضاع الحددة لإمكائينه؛ وهي التي 
باجتماعها يتحدد العا الحسي أو الجسمي (6). وكما نبهنا عليه سابقا (7)ء فإن كل واحدة 
من شروط هذه الأوضاع» باعتبارها منعزلة عن غيرها يمكن أن تمتد وراء ميدان هذا النمط. 
لتشكل عندئذ ميادين أنماط أخرى» تنتمي إلى نفس الفردية بجملتها الكاملة الشاملةء وذلك 
إما بامتداد تلك الأوضاع امتدادا ذاثيا من نفسهاء وإما بتركيبها وتداخلها مع أوضاع تختلىف 
عنها. ومن جانب آخرء يثبغي التظر إلى كل نمط بصفته قابلا للتطور في مسار دورة زمائية من 
دورات الظهور. وبالنسبة للنمط الحسماني بالأخص, فإن التغيرات الثانوية التي يشتمل 
عليها هذا العطورء تتمشل في كل لحظات وجوده (باعتباره حاصلا في مظهر التسلسل الزمني). 
أو تتمثل في ما هو راجع إلى نفس الأمر» وهو كل الأعمال وكل التصرفات» مهما كانت؛ 
التي يقوم بها خلال وجوده هذا (8). 

وما لا جدوى مله تقريباء المكانة الينة للأآنا الفردي في الحملة الكلية للكائن (9)» 
إذ إنه بشحقيقه غاية الامتداد الذي يمكن أن يحصطله باعتبار كلينه الشاملة (لا بالاقتصار 
على غط خاص كالدمط الجسماني)» فهو لا يشكل سوى مرتبة كباقي المراتب» من بين عدد 
غير حدد منهاء وهذا كله ضمن حدود مراتب الظهور. لكن» زبادة على هذاء إن هذه 
الأخيرة نفسهاء من وجهة النظر اليتافيزيقية» ليست سوى ما يشل القسم الأقل أهمية في 
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الكائن الكليء للأسباب الي ذكرناها آنفا (10). ومن بين مراتب الظهورء توجد مراتب 
أحرى غير مرتبة الفردية الإنسانية مع إمكانية كونها مراتب فردية (أي ظاهرة بالشكل)؛ 
كما وجد أخرى غير فردية (غير منحصرة في شكل)» وطبيعة كل مرتبة منها تحددها شروط 
الأوضاع الخاصة بهاء إذ المققصود دائما مراتب خاضعة لشروط لكونها ظاهرة (وهذه 
الشروط تحدد كذلك موقع المرتبة في جملة المدارج المتسلسلة تراتبيا بانتظام في تركيبة 
الكائن).اما مراتب البطون» فمن البديهي» بجكم عدم اقتصارها في شكل ولا هي خاضعة 
لاي شرط حدد لدمط من آنماط الوجود الظاهرء آنها بالأساس خارجة عن الوضع الفردي؛ 
ومكن القول أنها تشكل ما هو حقا كلي في کل کائن. وبالتالي تشکل ما یربط کل کائن. 
بکل ما هو عليه مبدته المبتافيزيقي المغارق السامي المتعالي؛ وبدون هذه الرابطة لا يكون له 
في الصميم سوى وجود وهمي عارض ثاما. 

آي كتابه أعقلة المستوفر“ عبر ابن العربي عن امتدادات الحقيقة الإنسانية في كل 
مراتب الوجود فذكر المراتب الكونية العليا الأولى» أي العنصر الأعظم والأرواح العالون 
المهيمون والأرواح السبحة في أرض خارجة عن عانم الطبيعة» ثم قال: وللإتسان في هذه 
الأرض مثال وله حظ فيه وله في الأرواح الأول مثال أخر. وهو في كل عام علي مثال 
ذلك العان] 


G4 


(1) 


(2) 


(3) 


(4) 
(5) 


(6) 


تعقيبات المؤلف على الباب الرابع 


كما ذكرنا تي البدايةء عندما نريد الكلام عن الكائن الكلي» لابد من تسميته مرة 
أخرى كائن» رغم أن هذه اللفظة لم تعد مطبقة عليه بالمعنى الحصري» لكن لا وجود 
لدينا لكلمة غبرها أكثر ملاءمة. 

وبالتالي ف ألعدم» لا يعاكس الوجود الظاهر خلافا لما بقال عادة؛ وإنا يمكن أن 
يعاكس الإمكانية الكلية» لو أمكنه الدخول في ضدية ما بمعنى لفظة ذات دلالة 
حقيقية؛ لكن» حيث إن الأمر ليس على هذا المنوال» فلا وجود لشيء بإمكانه معاكسة 
الإمكانية الكلية؛ وهذا المعنى يفهم بلا عناءء إذ إنها في الحقيقة مطابقة للامتناهي. 
نذكر مرة أخرى أن فعل ١156×ع:‏ وجد. من حيث اشتقاق هذه الكلمة من أصلها 
اللاتيتي» تعني بالمعنى الحصري: آن بكون غير مسنقل» أو أن يكون خاضعا لشروط 
أوضاع؛ فالحاصل إذنء آنها تعني عدم تضمن الكائن في ذاته لنفس مبدئه أو لعلة 
وجوده» وهذه هي حالة جلى الظهورء كما سنشرحه لاحقاعند تعريف ماهو 
عارض بكيفية أدق. [بتعبير إسلامي يقال في هذا المعنى: لا قيام بنقسه لأي مخلوق 
وحادث ومقید إذ لا قيام له في كل آن إججادا وإمدادا إلا باه تعالى الحي القيوم]. 


رمزية الصليب» الأب الأول. 


هلا التقبيد صروري؛ 3 نفس هذه الإمكانية. ٤‏ جوهرهاً الباطن. لا کن طبعا آن 
وهذا ما يسمى في اذهب المندوسى بميدان الظهور الكثيف آوالغليظ؛ ويعطى له 
أيضا أحيانا اسم العام الفبزيائي. غير أن هذه العبارة ملتبسة» وإذا آمكن تبريرها 
بدلالتها على المعنى الحديث لكلمة فيزياء الى ل تعد تنطبق بالفعل إلا على ما يتعلق 
بالمدركات المحسوسة وحدهاء فإننا نظن أن الأوْلى هو الاحتفاظ دائما بالمعنى القديم 
والاشتقاقي للكلمة (من أصلها اليوناني الذي يعني طبيعة)؛ وبهذا المغهوم» فإن 
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الظهور اللطيف لا يقل 'فيزيائيةعن الظهور الكثيف» لأن الطبيعة» آي بالمعنى الحصري 
ميدان ألحدوث» تتطابق في الحقيقة مع جلى الظهور بكامله). 

(7) رمزية الصليب الباب11. 

(8) المرجع نفسهء الباب12. 

(9) ينظر المرجع نفسه الباب27. 

(10) إذنء يمكن القول بان الآناء مع كل الامتدادات التي هو قابل لاء هو بعيد جدا عن 
أن بتمتع بالأهمية التي ينسبها له علم النفس والفلاسفة الغربيين الحدثين» رغم ما له 
من إمكانيات هي بلا تحديد أوسع ما يظنونه» بل حتى مما يمكن لهم افتراضه (ينظر 
كتاب ألإنسان ومصيره حسب الفيدانتاء الباب 2 وأيضا ما سنقوله لاحقاعن 
إمكانيات الوعي الفردي). 
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علاقات الوحدة بالكثرة 


في الوجود الباطن» لا جال للحديث عن كثرة للمراتب إذ إنه بالأساس ميدان 
اللاتميزء بل حتى اللامشروط: فاللامشروط لا يكن أن يخضع لتعيبنات الواحد والكئير» 
واللاتميز لا يمكن أن يوجد على نط مختلف الأوضاع. ومع هذاء إذا تكلمناعن مراتب 
البطونء فليس المقصود إقامة نوع من التناظر بينها وبين مراتب الظهور» إذ إن ذلك غير مبرر 
وتعسفي تماما؛ وإغا نحن يرون عليه على نحو ما لإبراز الفرقان بينهما وإلا فلا مكنا 
الكلام عنهما أصلا. لكن» لابد من التنبه إلى أن هذا التمييز لا وجود له في ذاته» وإنا نحن 
هُموا الذين نعطيه وجودا نسبيا تقاما؛ وبهذا وحده نستطيع اعتبار ما سميناء مظاهر الوجود 
الباطن» مع إبراز كل ما هي عليه هذه العبارة من عدم الإفصاح عن المعنى المقصود ومن 
عدم ملاءمتها له. ففي الوجود الباطن لا وجود للكثرةء وبكل دقة لا وجود كذلك للوحدة 
لأن الوجود الباطن هو الصفر الميتافيزيقي» الذي نحن مجبرون على إعطائه اسما لكي نتكلم 
عنه؛ وهو منطقيا يسبق الوحدة؛ ومذا لا يتكلم المذهب المندوسي في هذا الصدد إلا على 
أللائنائبة (آذوّايتا بالسنسكريتية)ء وهذا يعود بنا مرة أخرى إلى ما ذكرناه سابقا حول 
استعمال ألفاظ من نوع ناف. 
وفي هذا السياق» من الأساسي ملاحظة أن نسبة الصفر الميشافيزيقي إلى الصفر 
ااي الاي جي ا على او ته اا ت اة راک تون 
اللامتناهي الحقيقي مع جرد اللاعدد» آي الكمية اللاعددة بالتزايد أو اللاعددة بالتناقص 
(1). وهذا الانعدام للسب إذا أمكن مثل هذا التعبيرء هو بالضبط من نفس النسق في كلتا 
ا لحالتين» مع التقييد التاليء وهو أن الصغفر اليتافيزيقي ما هو إلا مظهر من اللامتناهي. 
وعلى أي حال» فاعتباره هكذا مسموح لناء لكونه مبدثيا يتضمن الوحدة وبالعالي يتضمن 
كل ما تبقلى. وبالفعل» فإن الوحدة الأصلية ليست سوى الصفر المثبت» أو بعبارة أخرى 
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نقول: الوجود الكلي الذي يمثل هذه الوحدة مأ هو إلا الوجود الباطن المثبت بمقدار ما 
يكون هذا الإلبات ممكناء حبث يعبر عندئذ عن أول تعن لأنه الإثبات الأوسع إحاطة من 
جيع الإثباتات النحددة» أي المشروطة. وهذا التعين الأول قبل كل ظهرر وكل تخصيص 
بشتمل ضمنيا يع التعينات الأخرى أو الإثباتات المتميزة (المناسبة لجميع إمكانيات 
الظهور)؛ وهذا يعني أن الوحدةء حال اً تكون مثبتة» تكون مشتملة ضمنيا على الكثرة» أو هي 
مدا المباشر هذه الكثرة (2). (وقولنا كل تخصيص» آي با فيه الاستقطاب بين جوهر 
مطلق-أو فاعل - » (8٥١٥85ع)‏ وجوهر مقيد- أو منفعل - (ع٥10:14۸ا5).‏ الذي هو آول 
ثنائيةء وبهذه الصفة هو نقطة انطلاق كل كثرة)؛ [ ينظر حول هذين القطبين تعقيب المعرب 
(ز) على الباب الأول]. 

وكثيرا ما وقع التساؤل» بلا جدوى» عن كيف يمكن للكشرة أن تحرج من الوحدة 
بدون إدراك أن طرح هذا السؤال بهذ الكبفيةء لا يجعله قابلا لأي حلء لسبب بسيط وهو 
ان طرحها غير صحيح» وهو في هذا الشكل لا يتناسب مع آي حقيقة. وبالفعل فإن الكثرة 
لا تخرج من الوحدة كما آن الوحدة لا تصدر من الصفر البتافيزيقي ولا أن شيا ما حرج 
من الكلي الجامم الشاملء ولا أن إمكانية ما بمكن نها آن تكون خارج اللامتناهيء أو خارج 
الإمكانية الكلية (3). فالكثرة مشمولة في الوحدة الأصليةء ولا تزال على الدوام سشمولة 
فيها حتى بفعالل تطورالكثرة إلى نمط ظاهر؛ إنها كثرة إمكانيات الظهور ولا يمكن تصورها 
إلا على هذا المنوالء لأن الظهور هو الذي يستلزم الوجود المتميز. ومن جائب آخرءفحيث 
إن المقصود هو إمكائيات. فلا بد آن توجد بالكيفية التي نستلزمها طبيعتها؛ وهكذاء يكون 
مبداً الظهور الكلي» مع كونه في ذاته واحداء بل هو نفس الوحدة في ذأتهاء متضمنا للكثرة. 
رهذه الكثرة في جميع تطوراتها اللاعددةء الواقعة وفق اتجاهات غير محددة في آجال غير 
محددة (4)ء تصدر بكاملها من الوحدة الأصليةء حبث هي باقية على الدوام فيها؛ ولا يكن 
للوحدة أصلا آن يؤثر فيها آو بغيرها وجود هذه الكثرة فيهاء لأنه يستحيل طبعا أن تزول 
على ما هي عليه في ذاتها بتأثير فاعل من تفس طبيعنها؛ ومن كونها هي الوحدة بالتحديد» 
استلزمت أساسيا إمكانيات الكثرة المقصودة هنا. إذن ففي الوحدة ذاتها توجد الكشرة» ويا 
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أن هذه الكثرة لا تؤثر في الوحدة فما هذا إلا لأنه ليس ها إلا وجود عارض بالنسبة إليهاء 
بل يمكن القول بان وجودها هذاء إذا م ترجع به إلى الوحدة كما كنا بصدد فعله» ليس سوى 
وجود وهمي صرف. فالوحدة وحدهاء لكونها هي مبدؤهاء هي التي تعطيها كل الحقيقة 
القابلة فها. والوحدة نفسهاء بدورهاء ليست مبدآ مطلقا قائما بنفسه»وإنما تستمد حقيقتها 
الذاتية من الصفر الميتافيزيقي. 

فالوجود الظاهرء مع آنه هو الإثبات الأول والتعين الأسبق؛ ليس هو المبدآ الأعلى 
لجميع الأشياء؛ ونكرر مرة آخرى» أنه ليس سوى مبداً جلى الظهور؛ ومن هنانرى مدى 
ضيق وجهة النظر الميتافيزيقية عند الذين يزعمون اختزال الوجود الظاهر حصريا في مظهره 
الأنتولوجي وحده. بل إن تجاهلهم هكذا للوجود الباطنء يعني بالمعنى الحصري إلغاء كل ما 
هو ميتافيزيقي خالص محض. وبعد أن تقرر هذا بلا مزيد إلحاح» نلخص ما يتعلق بالنقطة 
التي كنا بصدد معالمتها فنقول: إن الوجود الظاهرهو واحد في ذاته» وبالتالي فإن الكينونة 
الوجودبة الكليةء التي هي التجلي الكامل الجامع لإمكانياتهاء هي كذلك واحدة في جوهرها 
وطبيعتها الذاتية. لكن. لا وحدة الوجود الظاهرء ولاأرحدانية الكينونة الوجودية الكلية» 
بلغيان كثرة آنماط الظهور. ومن هنا كانت الكثرة اللاعددة لدارج الكينونة الوجودية الكلية 
على المستوى العام والكوني» وكانت الكثرة اللاعددة لمراتب الكائن» على مستوى 
الأصناف الو جودية الناصة (5). إذن فاعتبار مراتب متعددة لا يتعارض بتاتا مع وحدة 
الوجود الظاهرء ولا مع وحدانية الكينونة الوجودية الكلية» المؤسسة على تلك الوحدة إذ 
کلاهما لا پتاٹر أصلا بالكثرة؛ وينتج عن هذاء في ميدان الوجود الظاهر بكامله» إثبات آن 
الكثرة بعيدة للغاية عن معارضة إثبات الوحدة أو معاكستها بأي وجهء بل إنها تجد فيها 
أساسها الوحيد المقبول الذي بالإمكان إعطاؤه هاء سواء منطقيا أو ميتافيزيغيا. 
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(1) 


(2) 


)3( 


(4) 


(5) 


تعقيبات المؤلف على الباب الخامس 


هاتان الحالعان من اللاعحدد. يتناسبان في الحقيقة مع ما سماه باسکال بافظ غير ملائم: 


اللامتناهيان (ينظر رمزية الصليب الباب 29). ويجدر الإلحاح على أن كل وأاحد 


منهما لا بُخرجاننا صلا من الميدان الكمي. 

مرة آخری نذكر, بأنه لابد من الإلحاح حبث يلزم الإحاح» بأن الو حدة القصودة هنا 
هي الوحدة الميتافيزيقةء أي المفارقة السامية المتعاليةء الطبقة على الوجود الكلي 
کنعت متماد إلبه [أو مساوق له]؛ وهذا باستعمال لغة علماء المنطق (رغم أن مفهوم 


الامتداد [ أي امتداد معنى كلمة إلى كلمة أخرى] ومفهوم إدراك المعنى الملازم له لا 


يطبقان بالكيفية الملائمة خارج الألفاظ الكلة أو الأصناف الأكثر عموماء أي عندما 
ننتقل من العام إلى الكلي الشامل. والوحدة بهذا الاعتبارء» تختلف أساسيا عن الوحدة 
الرباضيا أو العددية التي لا تطبق إلا على الميدان الكمي وحده؛ ونفس الشيء بالنسبة 
ةه تبعا للملاحظة التى سبق تكرارها عدة مرات. فهنا يوجد تمثيل لا تطابقء بل 
حتى لا تشابه بين المغاهيم الميتافيزيقية التي نتكام عنها والمغاهيم الرياضية الموازية اء 
وإعطاء أسماء مشاركة بينهما لا يعر في القبقة على مر اكثر من هذا التمخيل 
وهذا نظن بأنه ينبغي» بقدر الاستطاعةء نجلب تجنب استعمال لفظة فيض» التي توحي 
بفكرة» أو صورة خاطنة عن نوع من ألخروج عن البدا. 
من البديهي أن كلمة اتجاهات هذه المستعارة من اعتبارات الإمكانيات الفضائية: 
بنبعي آن تفهم هنا رمزيا؛ لأن معثاها الحرفي» لا ينطبق إلا على قسم ضئيل من 
إمكانيات الظهور. والمعنى الذي نعطيه ها هنا موافق لكل ما فصلناه في كتاب رمزية 
الصليب. 
لا نقول عنها نها فردية لأن المقصود هنا يشتمل أيضا على مراتب الوجود غير 
المقيدة بالأشكال» وهي متعالية على الفردية( فوق فردية). 
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اعتبارات فياسية مأخودة من دراسة حالة المنام 


سنترك الان وجهة النظر اليتافيزيقية الخالصة التي وقفنا عندها في الباب السابقء 
لكي نتطرق إلى مسالة العلاقات بين الوحدة والكثرةء لأن تفهيم طبيعتها رما يتم بكيفية 
أحسن بواسطة بعض الاعتبارات القياسية الى سنعرضها هنا على سبيل الالء أو بالأحرى 
كتوضيحات شارحة إذا أمكن مثل هذا التعيير (1)» لتتبين بأي معنى وإلى أي مدى يمكن 
القول بأن وجود الكثرة وهمي بالنظر إلى الوحدةء مع أنها - آي الكثرة- ها من الحقيقة 
بقدر ما تقثضيه طبيعثها. وسنستعير هذه الاعتبارات» بطابعها الأخص من دراسة حالة انام 
التي هي إحدى آنفماط ظهور الكائن الانسانيء المناسبة للقسم اللطيف (آأي غير الجسمي) 
لفردیته» وفیها پنشاً هذا الکائن عالما صادرا بکامله من نفسه» وآشیاژه تتمثشل حصریا في 
تصورات ذهنية (في مقابل الإدراكات الحسية في حال اليقظة ). أي في تداخل آفكار تکتسي 
أشكالا لطيفة؛ وهذه الأشكال متعلقة جوهريا بالشكل اللطيف للفرد نفسه» حيث إن صور 
منامه المثالية ماهي في الحاصل إلا بقدر تغيراته العارضة والثانوية (2). 

إذنء في حالة المنام» يكون الإنسان واقعا ي عام ناشىئ بكامله من تصوره (3)» 
وبالتالي فجميع عناصر هذا العام ناشئة من الحا آي من فرديته الخاصة المتفاوت وسعها 
زيادة أو نقصا (في أنماطها الخارجة عن نمطه الحسمي الكثبف) فهي تظهر كأشكال وهمية 
(ماياني - روبا بالسلسكريتية) (4) حتى إن لم يكن وأعيا بها بكيفية واضحة ومتميزة. ومهما 
كانت نقطة الانطلاق الداخلية أو الخارجية» التي تعطي للمنام إتجاها معيناء والتي کن آن 
تكون ختلفة جدا تبعا للحالات. فإن الحوادث التي تجري فيه لا كن أن تنتج إلا من تداخحل 
عناصر مشمولةء على الأقل ضمنيا وقابلة لنوع من التحقق» في الفهم الحامع الكلي للفرد. 
وإذا كانت هذه العناصرء التي هي تغبرات داخل الفردء كثرة غير محددة. فإن لتنوع مشل تلك 
التداخلات انحتملة كثرة غير حددة كذلك. وبالفعل» ينبغي آن يُنظر إلى المنام كنمط من 


101 


التحقق لإمكانيات ليست قابلة للتحقق» لسبب أو لآخر» في مط جسماني» رغم انتمائها إلى 
ميدان الفردية الإنسائية؛ وكمثال هاء أشكال كائنات - من غيرالبشر - تنعمي إلى نفس العا 
والإنسان حاتز عليها ضمنيا بالقوة في نفسه بمقتضى الموقع المركزي الذي محتله في العا (5). 
فهذه الأشكال لا يكن طبعا آن يحققها الكائن الإنساني إلا قي الوضع اللطيف [البرزخي]؛ 
والمنام هو الوسيلة الطبيعية المعتادة الأكثر شيوعا من غبرها جيعاء والتي باستطاعته أن يتطابق 
فیها مع کائنات اخری؛ بدون آن پنخلع ٻتاتا بسبب هذا عن کينونته الذاتيةء وهذأ مايعير 
عله هذا النص من مذهب الطاوية [أي اذهب العرفاني الباطني في الملة الصينية الأصيلة]: 
روئ تشوانغ - تسا عن نفسه فقال: قدياء في إحدى الليالي» كنت فراشة؛ ترفرف مبتهجة 
معجبة بنفسها؛ ثم استیقظت على آني تشوانغ- تسا. فمن آنا في الحقيقة؟ آفراشة تحلم أنها 
تشوانغ- تسا“ أم تشوانغ - تسا الذي بتخيل آنه كان فراشة؟ ففي حالة كهذه» هل يوجد 
فردان حقيقيان؟ وهل وقع تحول حقيقي من فرد إلى أخر؟ لا هذا ولا ذاك؛ وإنما وقع تغيران 
حقيقيان لفرد وحيد» للنموذح الكلي الذي تكرن كل الكاثنات فيه بجميع أحوافا 
وأحدة(6). 

وإذا كان للشخص الذي يحلم نصيب فعال في الحوادث الجارية بفعل قوته الخيالية» 
آي إذا كان قائما بدور معين في النمط غير الحسماني لذاته» المناسب في الوقت الحاضصر 
لوضعية وعيه الظاهر بجلاء» أو المناسب لا يمكن تسميته بالمنطقة المركزية هذا الوعي» فلا أقل 
من الاعتراف بانه في نفس الوقت» متحكم قي جيع آدوار الوعي الأخرى. وهذا التحكم إما 
أن يكون ضمن آماط آخرى» أو على الأقل ضمن ختلف التغيرات الثانوية لنفس النمط» 
المنتمية أيضا إلى وعيه الفردي» وإما أن يكون ني وضعه الراهن منحصرا في الظهور بصفته 
وعياء في إحدى إمكانيات ظهوره على الأقل»وهي التق في جملتها تشمل جالا أوسع بكثير 
بلا تحديد. وكل هذه الأدوار تبدو بطبيعة الحال ثانوية بالنسبة للدور الأساسي» وهو عندما 
يكون التوجه صادرا مباشرة من الوعي الحاضر للشخص؛ وحيث إن جميع عناصر المنام لا 
وجود هما إلا به يمكن القول أن ليس هما نصيب من الواقع إلا بمقدار مساهمتها في وجوده 
ا لخاص: فهو بنفسه الذي بحققها كتحولات في عين نفسه بدون وقوع تغير في عين ذاته 


102 


بسببهاء أي آن ذاته باقية على ما هي عليه في عينها غير متأثرة أصلا بهذه التحولات التي لا 
تمسر ما يشكل ال جوهر الذاتي لفرديته. وزيادة على هذاء إذا كان الحا واعيا بأنه يحلم» 
أي أن جميع الحوادث الجارية في حاله تلك م يكن ها قيام إلا به» آي لا حقيقة ها إلا ما 
یعطیها هو بنفسه» فوعیه هذا لا يؤثر باتا في عين ذاته وقد أصبح في نفس الوقت مثلا فاعلا 
مشهودا ومتفرجا شاهدا. ولکونه أ پزل مثلا مشهودا ورغم کونه آضحی متفرجا شاهداء 
فإنه لم يعد ثمة فاصلل بين التصور والتحقق في وعيه الفردي» الذي وصل إلى درجة من 
العطور كافية للإحاطة تأليفيا بجميع التغيرات الحاضرة للفردية. ولو م يكن الأمر على هذا 
المنوال» لأمكن لنفس التغيرات أن تتحقق كذلك. لكن حيث إن الوعي ل يعد يربط هذا 
التحقق بالتصور الناتح عنهء فإن الشخص سينجر إلى إضفاء واقع خارجي على الحوادث 
[أي واقع مستقل عن نفسه]؛ وبمقدارما يضفيه عليها فعلياء يكون خاضعا لوهم نابع من 
نفسه» وهو وهم يتمشل في فصل كثرة هذه الحوادث عن مبدثها المباشرء أي عن عين وحدته 
الفردية (7).. 

فهذا مثال واضح جدا لكثرة موجودة في وحدة بدون أن يكون ها آثر فيهاء رغم آن 
الو حدة لمقصودة هنا ما هي إلا وحدة نسبية اما وهي وحدة فردء لكنها قائمة بدور 
بالنسبة إلى تلك الكثرةء لا يقل عن دور ممالل» هر دور الوحدة الحقيقية الأصلية بالنسبة 
جلى الظهور الكلي. ومن جانب آخر كان بالإمكان أخذ مشال آخر بنفس الكيفية» وذلك 
باعتبار حالة اليقظة (8). لكن حالة المنام الي اخترناها ها مزية كونها لا تدخحل في قبضة آي 
اعترأاض» بسبب الأوضاع الخاصة بعالم الأحلام حيث يكون الإنسان منعزلا عن جميع 
الأشياء الخارجيةء أو المغترض آنها خارجية (9). والمشكلة للعام الحسوس. وصميم حقيقة 
عام الأحلام هذا هر حصريا الوعي الفردي باعتبار تطوره الكامل» في يع إمكائيات 
الظهور التي يتضمنها؛ زد على هذاء أن نفس هذا الوعي» باعتبار جملته على هذا المنوال: 
يتضمن عا الأحلام كتضمنه جميع عناصر الظهور الفردي الأخرىء» النتمية إلى إحدى 
الأنماط المشمولة في الامتداد الكلي الجامع لامكانية الفردية. 
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أما الآنء فمن المهم ملاحظة أنه إذا أردنا قياسيا اعتبار الظهور الكلي» فلا نقول 
سوى ما يلي: إذا كان الوعي الفردي هو الصانع لحقيقة هذا العام الخاص المؤلف من جميع 
أماطه الممكنةء فكذلك يوجد آمر مبدع لحقيقة الكون الظاهرء لكن بدون أن يكون من 
المشروع أصلا جعل هذا ألأمر مكافتا لأي قوة أو ملكة فردية» أو لوضع وجودي خاص؛ إذ 
لو حصل مثل هذا لكان تصورا تجسيميا معاكسا للميتافيزيقا. فهو بالتالي آمر» ليس هو 
بالوعي» ولا هو بالفكر وإنما بالعكس: الوعي والفكر بالنسبة إليه ليسا سوى أفاطا خاصة 
بالظهور؛ ويوجد عدد غير محدد من مشل هذه الأنماط الممكنةء التي يكن عزوها بكيفية 
مباشرة أو غير مباشرة» إلى الوجود الظاهر الكلي» وهي ماثلة بمقدار ما بالنسبة للفرد 
للأدوار التى تلعبها في انام أنماطه أو تخيراته المتعددة. والتي مع ذلك لا أثر لهافي صميم 
طبيعته الذاتية. ولا وجود لأي مبرر لكي برعم اختزال جميع هذه السب إلى واحدة مثهاء أو 
إلى العدید منها؛ اوء على اي حال» لا یکن آن پوجد سوی مبرر واحد» يتمشل في ذلك 
النحى النظوماتي اللحصر الذي سبق تنديدنا به لكونه لا يتلاءم مع الشمولية المطلقة 
للميتافيزيقا. وتلك النسب» مهما كانت» لا تعدو أن تكون مظاهر ختلفة هذا المبد!إ الوحيد 
الفريدء الذي لا قيام لجلى الظهور بكامله إلا به لأنه هو نفسه الوجود الظاهرء وتنوعها لا 
وجود له إلا بالسبة للظهور الفرقاني المفصل» لا بالنسبة لبدئه أي بالنسبة للوجود الظاهر 
من حيث هويته» الذي هو الوحدة الأصلية الحقيقية. ويصح هذا حتى على التمييز الأعم 
شمولا وإحاطة الممكن اعتباره بالنسبة للوجود الظاهر» وهو التمييز بين €٥1۸عغ58ء":‏ 
الجوهر المطلق الفاعل» أو الكيفي' و#٥١14ءطناه‏ 1[: الجوهر المقيد المنفعلء أو الكمي [حول 
دلالات هاتين الكلمتين ينظر تعليق المعرب (ز) على الباب الأول]ء اللذين هما كالقطبين 
لكل ظهور؛ ومن باب أولى» يكون الأمر على هذا المنوال بالنسبة لمظاهر آشد تخصيصا بكثرر. 
وبالتالي فهي آسرع زوالا وذات أهمية ثانوية (10)؛ ومهما كانت القيمة الي يكن أن تکون 
ها في نظر الفردء عندما يعتبرها من وجهة نظره الخاصةء فما هي بالمعنى الحصري» إلا جرد 
عوارض» في الكون. 


104 


(1) 


(2( 


)3( 


(4) 
(5) 
(6) 
(7) 


(8) 


نعضبات المؤلف على الباب السادس 


ٻالمعل ٠‏ 5 پو ج عثيل ملام بالمعنى الدقيق هذه الكلمة: لايتعلى بالحقائی 
البتافيزيقيةء لأنها بذاتها حقاتق كلية غير قابلة لأي تخصيص؛ أما ا مال فهو بالضرورة 
من مط خاص» بدرجة أو بأخرى. 

ينظر كتاب الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب14*#. [#يقول الله تعالى: ومن 
ا ر ا ر چ ا ر ب 7 = 2 سے ر 
ءاعو متامکر بالل وَالہار وَأبتعَاؤکم من قصل ارک ف الك ليت لقوم 
يمور 4 [الروم 23]؛ وينسب للإمام علي 4ه قول: (النأاس نيام فإذا ماتوا 
انتبهوا). وني هذا الموضوع بحسن قراءة الباب 188 من كتاب الفتوحات المكية للشيخ 
الأكبر ابن العربي» وهو في معرفة مقام الرؤيا وهي المبشرات - المعرب-]. 

ينبغي هنا فهم كلمة تصور معناها الأصح؛ إذ إن الحاصل بالأساس في المئام هو نشأة 
ينظر ألإلسان ومصبره حسب الفيدنتاء الباب 10. 
ینظر کتاب رمرية الصليب: الباب الثاني . 


تشوانغ- تسا لباب الثاني . 


نفس الملاحظات يكن تطبيقها على حالة الملوسةء حيث الخطاء ليس كما يقال فى 
العادة آنه يتمثل في إضفاء واقع خارجي على ما يدرك وهماء لأنه من المستحيل طبعا 
إدراك شيء لا وجود له بأي كيفية كائت» وإنما الخطا في إضفاء مط من الواقعية عليه 
غير ما هو عليه في الحقيقة: آي أن الحاصل هو لبس راقع بين جال الظهور اللطيف 
وجال الظهور الجسماني الكثيف. 


ليبنتز عرف اللادراك باه تعبر عن الكثرة ف الوحدة وهلا جرح ؛ لکن پشر طط 


التحفظات الى كنا نبهنا عليها سابقا حول الوحدة الق ينبغى نسبتها إلى الاهية 
الفردية؛ (ينظر رمزية الصليب الباب الثالث). 
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(9) بهذا التقييد لا نعني بتاتا إنكار الوجود الخارجي للأشياء امحسوسة, التابع لتحيزها في 
الفضاء؛ وإنما نريد فقط التنبيه على آنا لا نستدعي هنا مسالة درجة الواقعية التي 
ينبغي عزوها إلى هذا الوجود الخارجي. 

(10) نشير هنا بالخصوص إلى التمييز بين أالروح والادة» كما وضعته كل الفلسفة الغربية 
منذ ديكارت» حتى الت إلى إرادة حصر كل حقيقةء إما في عنصرَي هذا التمييزء وإما 
ي واحد منهما فقط فأمست عاجزة عن السمو فوقهما (ينظر كتاب المدخل العاء 
لدراسة المذاهب المندوسيةء القسم الثاني» الباب8). 
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الباب السابح 
إمكائيات الوعي الغردي 


الكلام الذي كنا بصدده في موضوع حالة المنام» يسوقنا إلى الكلام بكيفية عامة» ولو 
قليلاءعن اللإمكانبات المنطوية في الكائن الإنساني ضمن حدود فرديته» وبالأاخص إمكانيات 
وضعه الفردي هذاء باعتبارها في مظهر الوعي الشكل لإحدى أهم ميزاته الأساسية. 
وبطبيعة الحال فلن نقف هنا عند وجهة النظر السيكولوجية [أي وجهة نظر علم النفس 
الديث]ء حتى إن كانت عرف تحديدا على أنها تركز على الوعي» بأعتباره طابعا ملازما 
لبعض أصناف الظواهر التي تقع داخل الكائن الإنساني؛ آو بعبارة آخرى آكثر جازاء باعتبار 
الوعي ظرفا أو وعاء حاويا لنفس هذه الظواهر (1). زد على هذا أن عالِم النفس» ليس 
عليه آن يهتم بالبحث عما يكن أن تكون عليه طبيعة هذا الوعي في صميمه» فهو كالهندس 
الذي لا يبحث عن طبيعة الفضاء. الذي يأخذه كواقع يفرض نفسه بلا مراءء ويعتبره جرد 
ظرف لمميع الأشكال الي يدرسها. وبعبارة أخرى: علم النفس ليس عليه آن يهتم إلا ما 
يكن تسميته ب ألوعي الظاهراتي» أي الوعي باعتباره حصريا في علاقاته مع الظواهر. 
وبدون تساؤل عن هل هو» أو ليس هو تعبير عن أمر من مستوى آخر لا يرجع» بمقتضى 
التعريف نفسه إلى الميدان السيكولوجي (2). 

والوعي» عندناء يختلف ناما عما هو عليه في نظر عالم النفس الحديث: فهو لا 
يشكل مرتبة وجودية خاصةء وليس هو الطابع المميز للوضح الإنسائي الفردي؛ وحتى في 
دراسة هذا ألوضع؛ أو بالتحديد في دراسة أنماطه غير الجسميةء لا يمكننا إذن قبول كون كل 
شيء في هذا الميدان يرجع إلى وجهة نظر ماثلة بمقدار متفاوت زيادة أو تقصا لوجهة نظر 
علم النفس الحديث. فالوعي هو بالأحرى شرط الوجودفي بعض المراتب» لكن ليس هو 
المعنى الذي نقصده بكل دقة عندما نتكلم مثلاء عن شروط الوجود الجسمي. وبكيفية 
أصح» يمكن القولء حتى إن بدا غريبا في اول وهلةء أن الوعي علة وجود بالنسبة للمراتب 
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المقصودةء لأنه بجلاء الواسطة التى تصل الكائن الفردي بالعقل الكلي بوي في المذهب 
الهندوسي) (3)؛ لكنه في شكله المعين الخاص (بصفته أهانكارا بالسنسكريتية) يكون طبعا 
ملازما للمَلكة أو القوة الذهنية الفردية (ماناس' بالسنسكريتية)(4) ؛ وبالتالي» فإن نفس 
صلة الكائن بالعقل الكلي ني مراتب أخرى يكن أن تحصل بنمط أخر قاما. فالوعي- وهو 
الذي لا نزعم إعطاء تعريف تام له هناء قد يكون قليل الجدوى (5) - هو إذن آمر حاص 
إما بالمرتبة الإنسانيةء وإما بمراتب فردية أخحرى تتفاوت ممأئلتها للمرتبة الإإنسانية زيادة أو 
نقصا. وينجَرٌ عن هذا آن الوعي ليس مبدا كليا أصلا؛ وإذا كان يشكتل رغم ذلك قسما 
متكاملا وعلصرا ضروريا للوجود الكلي» فما هو إلا كما هي عليه بالضبط جيع الشروط 
الغاصة باي مرتبة وجوديةء بدون أن تتميز في هذا الصدد بأدنى مزية؛ وكذلك المراتب الي 
يتعلق الوعي بها لا تدميز في آنفسها بمزية بالنسبة للمراتب الأخرى (6). 

ورم هذه القيود الأساسيةء فالوعي في مرتبة الفردية الإنسانيةء لا يقل عن كونه 
قابلا لامتداد غير محدد» مله مل هذه المرتبة نفسها. وحتى بالنسبة للإنسان العادي» أي 
الذي ن¿ يطور بالخصوص افماطه غير الحسميةء قإن وعيه يد فعليا آبعد بكثير ما يفترض 
عأدة. صحيح آن من المعترف به عموما كون الوعي الوأاضح المحميز في الوقت الحاضر ليس 
هو الوعي بکاملهء وإنما هو جزء پتفاوت كبره زيادة أو نقصاء وما یترکه خار جا عنه يمكن 
أن يتجاوزه بكثر من حيث الوسع ومن حيث التعقيد. لكن» إذا كان علماء النفس بُقرُون 
بيسر بو جود لوعي العحت: ع٥١عءورهء0انء‏ هآإأو الوعي الباطن أو ما تحت الشعور]ء 
بل يقع منهم أحيانا إفراط بتوظيفه كوسيلة شرح ميسورة» فبدخلون فيه بلا ييز كل مالا 
بعرفون موقع تصنيفه من بين الظواهر التي يدرسونهاء ويتناسون دائما اعتبار الوعي الفوقي: 
superconscience‏ 1 [أو لوعي السامي ] وتلازمه مع ألوعي التحت (7)ء كآنه ليس 
بإمكان الوعي آن يتد نحو ألفوق كامتداده نحو العحت» إذا كان للمفهوم النسي لل فوق 
وللتحت هنا معنى ماء ومن الراجح أن هما دلالةء على الأقل في وجهة النظر الخاصة بعلماء 
اللفس. ولنلاحظ أن كلمي وعي فوقي و وعي تحتي» ليستا في الواقع» الواحدة كالأخرى 
على السواء»ء سوى جرد امتدادأات للوعي» لا تسخرجنا بتاتا عن ميدائه الكامل؛ وبالعالي لا 
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کن باي کيفية جعلهما منطابقتين مع اللارعي: اinconscien‏ . آي ما هو خارج عن 
الوعي» وإنما ينبخي بالعكس إدراجهما ضمن الفهوم الشامل التام للوعي الفردي. 
وني هذا الإطان فإن الوعي الفردي يكن أن يكفي لكي يدرك الفكر كل ما يجري 
في ميدان الفردية» بدون اللجوء إلى الفرضية الغريبة التي تزعم وجودأعداد شثى للوعي» 
حتى إن البعض ذهب إلى اعتبارها تفسيات متعددة با لمعنى الحرفي [أي أن لنفس الفرد أعداد 
شتى من الوعي ومثلها من التفوس]. صحيح أن وحدة الأنا كما تفهم عادة» هي أيضا 
وهميةء غير أن الأمر ما كان بالضبط على هذا المنوال إلا لأن التعدد والتعقيد واقع داخل 
الوعي نفسه؛ فيمتد مكتسيا آنماطا يمكن لبعضها أن تذهب بعيداء وتقمسي مبهمة جداء كتلك 
الى تشكل ما يمكن تسميته بألوعي العضوي' (8)ءوايضا مثل تلك التي تظهر في حالة الحلم. 
من جانب آخرء الامتداد اللاعدد للوعي يجعل بعض النظريات الغريبة التي ظهرت 
في عصرنا عدية الجدوى نماما؛ واستحالنها اليتافيريقية» مع ذلك كافية لنقضها ورفضها من 
أصلها. ولا نقصد هنا الفرضيات التفاوت وها زيادة أو نقصا في عقيدتها التناسخية 
وجيع مليلاتها فحسب» وهي التي تستلزم تقييدا للإمكانبة الكلية» وقد سبقت لنا فرصة 
شرحها مع كل التوسعات الضرورية المتعلقة بها (9) ؛ وإغا الذي نقصده بالاخص هو 
الفرضية التحولية: 51#أدص٣ه؟ك«ة٠]‏ ' [نظرية تزعم عدم ثبوت الأنواع الحية لأنها في تطور 
متواصل] رغم آنها فقدت الآن الكثير من الاعتبار غير المستحق» الذي تمتعت به خلال فترة 
من الزمن (10). ولتوضيح هذه النقطة دون توسع زاند ننبه على أن القانون المزعوم 
لتوازي تطور الحتين (٥٤1٣#ع0ا١٥)‏ مع تطور الإنسان (النسالة) عادغع هار امالذي هر 
إحدى مسلمات النظرة ألتحولية» يفترض قبل كل شيء وجود نسالة أو نسب نوعي» 
وهذه ليست حقيقةء وإنما هو افتراض لا مبرر له. والواقع الوحيد الذي يكن مشاهدته» هو 
تحقيق الفرد لبعض الأشكال الحضوية خلال تطوره الحنيني في بطن آمه؛ وحالما حققها بهذه 
الكيفيةء فلا حاجة له أن يكون قد حققها قبل ذلك خلال فترأات سابقة من وجوده ولا من 
الضروري أن النوع الذي ينتمي إليه قد حققها له في تطور لم يساهم فيه بصفته فردا. زد على 
آنه بوضع الاعتبارات الجنينية جانباء فإن مفهوم مراتب الوجود المتعددة يسمح لنا باعتيار 
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كل هذه المراتب مترزامنةء آي حاصلة في نفس الآن في نفس الكائنء لا آنه من غير الممكن 
جريانها إلا تباعا خلال سلسلة تناسل للذرية لا تننقل من كائن إلى أخر فحسب» بل حتى 
من نوع إلى آخر(11). ووحدة النوع» باعتبار معثى ما» هي أساسيا آهم وأصح من وحدة 
الفرد (12)» وهذا مناقض لإمكانية وقوع مشل تلك السلسلة من التناسل. وبالعكس» 
فالكائن بصفته فرداء ينتمي إلى نوع معين» لكنه في نفس الوقت» مستقل عن هذا النوع في 
أوضاعه الخارجة عن الفردية؛ بل يمكنهء دون أن يذهب بعيداءإقامة علاقات مع أنواع آخرى 
بواسطة امتدادات بسيطة للفردية. وكمثالء ما ذكراه سابقاء عن الإنسان الذي يكتسي في 
المنام شكلا ماء فهو بهذا مجعل هذا الشكل نمطا ثانويا لفرديته الخاصة» وبالتالي فهو يحققها 
فعليا وفق النمط الوحيد الممكن بالسبة له. وفي نفس هذا السياق» توجد أبضا امتدادات 
فردية أخرى في مستوى ختلف» وهي بالأحرى ذات طابع عضوي؛ لكن هذا جرنا بعيدا 
جدا عن موضوعئثا ونقتصر على الإيماء له فقط (13). من جهة آأخرىء» إن النقض الام 
والأكثر تفصيلا للنظريات التحولية» بنبغي أن يرجع بالأخص إلى دراسة طبيعة النوع 
وشروط وجوده» ولا نية عندنا في القيام بها في الوقت الحاضر؛ لكن الذي ينبغسي التنبه له 
بالأساس» هو أن تزامن مراتب الوجود [أي وقوعها في نفس الآن] كاف لإثبات عدم 
جدوى مثل تلك الفرضيات. التي ترفض من أساسها بالكامل مجرد النظر إليها من وجهة 
النظر الميتافيزبقية؛ وبالضرورة فإن فقدان وجود مبدإ هاء يتجرعنه تزييفها للحقيقة. 

وسبب إلحاحنا على تزامن مراتب الوجود بالأخحص» هو آنه حتى بالسبة للتغيرات 
الفردية المتحققة في مط متتابح من مجلى الظهورء لا يكن أن يكون نها سوى وجود وهسي 
تماما لو م تكن معتبرة مترامنا مبدئيا. وقد سبقت لنا فرصة الإلحاح الكافي على هذه المسالة 
(14)» ووضحنا حينها بان سيلان الأشكال ني جلى الظهور موافق تماما لواقع ماهي عليه 
الأشياء في حضرة البطون» بشرط اعتبارها عتفظة بطابعها العارض والنسي نماما [آي أن 
الوجود العيني المقيد الحادث - أي وجوه الأشياء بالنسبة لأنفسها - مطابق تماما جملة 
وتفصيلاء لوجودها الثبوتي في العلم القديم السرمدي له تعالى]. 


(1) 
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(3) 
(4) 
(5) 


(6) 


(7) 


(8) 
(9) 


تعقيبات المؤلف على الباب السابع 


العلاقة بين الظرف والمظروف» بالمعنى الحرفي» هي علاقة فضائية؛ آما هنا فلا ينبغضي 
فهمها إلا بكيغية مجازية تماماء إذ المقصود آنه لا امتداد له ولا يقح في الفضاء. 

وهلا پسثلزم أن لعلم النفس ا یذیث» رغم مزاعم البعض عنه» نفس الطابع النسي 
بالضبطء كاي علم آخر خاص منحصر وعارض لا علاقة له بالميتافيزيقا؛ زد على هذا 
آنه لا پنبغي نسیان آنه ليس سوى علم ظاهري سطحي حديث جداء فاقد لأي صلة 
مع أي من المعارف الترائية الروحية الأصيلة. 

بنظر كتاب الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب 7. 

نفس المرجع السابق» الباب 8. 

بالفعل» قد توجد أشياء مفهومها واضح با فيه الكفاية عند كل شخص ‏ كماهو 
الحال هناء لكن تعريفها يبدو أكثر تعقيدا وإبهاما من الشيء نفسه. 
حول هذا التكافو بين جيم المراتب بالنسبة للوجود الكلي» ينظر كتماب أرمزية 
الصليب الباب 27. 

رغم هذا فإن بعض علماء النفس استعملوا كلمة الوعي الفوقي» لكنهم لا بقصدون 
بها سوى الوعي العادي الجحلي المتميزء في مقابل ألوعي التحى؛ وبهذا المعنى» ليست 
العبارة سوى اصطلاحا جديدا لا فائدة مله أصلا. وما نقصده هنا هو العكس» فكلمة 


الوعي الفوقي تناظر حقا - آي تقابل تماثليا- الوعي التحق بالنسبة للوعي العادي. 


وبالتالى فلا وجود هنا لاستعمال كلمتين للدلالة على نفس المدلول. 

پنظر کتأاب الإئسان ومصیره حسب الفيدنتا: الباب1[6. 

بنظر كتاب خطًأً الروحنة الحديئةء القسم الثاني» الباب 6+ وكتاب رمزية الصليب» 
الاب 5 !. 


(10) زد على آن نجاح هذه النظرية كان في جانب كبير منه رأاجعا إلى أسباب غير علمية 


أصاات وإنما كان متعلقا ماش ة بطابعها المضاد للتراث الر وح الأصا؛ ولت 
وا باشرة د حي الأصيل 
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الأسباب» ستستمر طويلا في البقاء ضمن الكتب المدرسية والملشورات الشعبية» رغم 
ان آي عام حترم في البيولوجيا م يعد يصدق بها. 

(11) الڌي ينبغي فهمه هو أن استحالة تحول الأنواع لا بنطبق إلا على الأنواع الحقيقية؛ 
وهو لا يتطابق بالضرورة دائما مع ما يسمى بهذا الاسم في تصنيفات علماء الحيوان 
وعلماء النبات؛ فهؤلاء بخطئون آحيانا عندما بعتبرون التميبز بين بعمضص الأنواع؛ مع 
نها في الحقيقة سلالات آو أصناف من نفس النوع. 

(12) قد يبدو هذا القول متناقضا لأول وهلةء لكن يكفي في تبريره اعتبار حالة النباتات 
وحالة بعض الحيوانات التى يقال عنها آنها بدائيةء مشل امجوفات البحرية والديدان؛ 
ES‏ واحد أو العديد من الأفرادء وأيضا تحديد 
باي مقدار تتميز هذه الأفراد عن بعضها البعض» بينما الحدود الفاصلة بين الأنواع» 
بالعكس» ثظهر دائما واضحة بلا إشكال. 

(13) ينظر كتاب خطا الروحنة الحديثة الباب 8» ص. 249 - 252. 

(14) ينظر كتاب ألإنسان ومصره حسب الفيدنتاء الباب14. ص. 120 - 124. 
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الباب الثامن 
الفكر عنصر مميز للفردية الإنسانية 


قلنا إن الوعي» معناء الأعم ليس بالأمر الذي يمكن بكل دقة إعتباره خاصا بالكائن 
الإنساني كما هو عليهء بجيث يكون كالطابع المميز له خلافا لنعوته الأخرى. وبالفعل» حتى 
في ميدان الظهور الجسمي (وهو الذي لا ثل سوى جزءا منحصرا من مرتبة الوجود الذي 
بقع فيها الكائن الإنساني)ء وني هذا القسم من الظهور الجسمي الحيط بنا مباشرة المشكل 
للمحيط الأرضي» توجد العديد من الكائنات التي لا تندمي إلى النوع الإنساني» لكنها مع 
ذلك تاثله في مظاهر متعددة» بجيث يفترض حيازتها على درجة من الوعي» ولو باعتباره 
جرد وعي بعناه السيكولوجي المعتاد. وهذه هي حالة جيع الأنواع الحيوانية بدرجة آو 
بأخرى» وهي الحائزة بوضوح على وعي معين؛ والنظرية الديكارتية [نسبة إلى القيلسوف 
ديكارت] حول أخيرانات الآلبة sعصنطعهص-×اةصنمة»‏ ل تكن سوى نتيجة العمى 
الطب المتولد عن الانحصار في الفكر النسقي المنظوماتي. بل رما يمكن الذهاب حتى إلى ما 
أبعد من ذلك» وهو اعتبار إمكانية وجود أنواع أخرى من الوعي عند الكائنات العضوية 
الأخری» بل حنى عند جميع كائنات العام الجسماني؛ ويدو هذا الوعي مرتبطا بالا خص 
بالوضع الحيوي؛ لكن هذا الموضوع لا يبدخل ني الوقت الحاضر ضمن سياق ما نريد تقريره. 

لكن» مع ذلك» مما لا ربب فبه» وجود شكلل من الوعي يتميز به الإنسان- من بين 
كل الأشکال التي يمكن أن يكتسيها- وهذا الشكل العين (أهانكارا بالسنسكريتيةء أو «الوعي 
الأنا؛) ملازم للملكة أو القوة التي يمكن تسميتها ب«الفكر هع" ع!» آي بالتحديد هذا 
«الإدراك الداحلي» الذي يطلق عليه بالسنسكريتية اسم ماناس» وهو المميز حقا للفردية 
الإنسانية (1). وكما توسعتا في شرحه خلال مناسبات أخحرى» فإن القوة المغكرة ملكة خاصة 
جداء ينبغي تميبزها بدقة عن العقل المضارف السامي ا حالص (اuم‏ اع ]اعnt‏ "ا الذي 
بالعكس» ينبغي بمقتضى طابعه الكلي الجامع الشامل اعتباره موجودا في جميح الكائنات وني 
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جميع المراتب» مهما كانت الأناط التي يظهر بها وجوده. فلا ينبغي اعتبار «الفكر» شيا غير 
ما هو عليه في الحقيقة؛ آي باستعمال لغة علماء الملطقء لا يتبغي اعتباره جرد «فارق نوعي؟ 
بسيط» بدون آن ينجر عن حيازة الإنسان له أي سمو فعلي يتميز به عن الكائنات الأخرى. 
وبالفعل» فالمسالة لا تعلق بتفوق أو احطاط لكائن بالنسبة إلى آخرين إلا إذا كان موضوع 
المقارنة مشتركا بينهم ويستلزم اختلافا لا في الطبيعةء وإنما فقط في الدرجة. آما «الفكر» فهو 
بالتحديد حاص بالإنسان ولا اشتراك معه لغيره من الكائنات غير الإنسانيةء وبالتالي فلا 
جال للمقارنة في شأنه بآي كيفية كانت. إذنء يمكن بلا شاك أن ينظر للكائن الإإنساني› 
ويمقدار معين» على أنه أعلى أو أحط رتبةء دائما بكيفية نسبية طبعاء من كائنات آخحرى» في 
وجهات النظر هذه أو تلك؛ لكن حالا يعبر الفكر» كافارقا في تعريف الكائن الإنساني. 
لا يمكن أبدا إتاحة آي وجه للمقارنة. 

وللتعبير عن نفس الشيء بعبارات أخرىء» يمكن ببساطة العردة إلى التعريف 
الأرسطي [نسبة إلى الفيلسوف اليوناني أرسطو] والفلسفة المدرسية [نسبة إلى المدارس 
الفلسفية الشهيرة في أوروبا خلال العصر الوسيط حيث سادت فلسفة أرسطو وابن رشد في 
التدريس] للإنسان كاحيوان عاقل (أو مفكر))؛ فإذا عرّفتاه بهذه الصيغةء ونظرنا في نفس 
الوقت إلى العقل» أو بالأحرى إلى «العقلانية (المفكرة)» باعتبارها ما كان يسميه علماء المنطق 
بالمعنى الحصري في العصر الو سيط :؟1آأه »آ۸ fern!‏ عصu‏ (أي: الحيوانية الختلفة 
للإنسان)ء فمن البديهي أن حضورها لا يمكن إن يشكل أكثر من جرد طابع مميز. وبالفعل. 
فإن هذا الفقارق لا ينطبق إلا على الجنس الحواني وحده ليتميز النوع الإنساني أساسيا عن 
جميع الأنواع الأخرى من نفس الجنس الحيواني؛ لكنه لا ينطبق على الكائنات التي لا تنتمي 
إلى هذا الجنس» وذا لا يمكن آن يقال عنها بأي كيفية أنها مفكرة (كالملائكة مثلا). وهذا 
التمييز يوضح فقط أن طبيعتها ختلفة عن طبيعة الإنسان» من غير أن يستلزم هذا بتاتا آنها 
أحط رتبة بالسبة إليه (2). ومن جانب آخرء فإن التعريف الذي ذكرنا به في هذا الصدد لا 
ينطبق طبعا إلا على الإنسان من كونه فرداء لأنه بهذه الصفة وحدها يمكن اعتباره منتميا 
للجدس اليواني (3)؛ وبالفعسل» فمن كونه كاثنا فرداء تميز الإنسان بالعقل المفكرء أو 
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بالأحری ب«الفكر» بشرط أن يندرج ضمن هذا اللفظ الأوسع دلالة: العقل الغكر بالعنى 
الحصري الذي هو أحد مظاهر الفكر» بل هو أهمها بلا ريب. 

وعندما نتكلم عن «الفكر»» أو عن العقل المفكرء آو عما يرجع تقريبا إلى نفس 
المدلول وهو: التفكير الإنساني» ونقول عنها أنها ملكات فرديةء فمن البديهي أن المقصود 
ليس ملكات خاصة بفرد مع استثناء الآخرين» أو أنها جوهريا وجذريا تختلف من فرد لأخر 
(وهذا الاعتبار مطابق في صميمه للاعتبار الأول إذ لو حصل هذا الاختلاف لا أصبحت 
هي نفس اللكات» ولم يبق من تاثلها سواء التمائل اللفظي بالمعنى الحصري)» وإنما المقصود 
ملكات تنتمي إلى الأفراد كما هم عليه ولا يكون ها أي مبرر لوجودها لو أردنا إعتبارها 
خارج مرتبة فردية معينة وشروط خاصة محددة للوضع الوجودي في هذه المرتبة. وبهذا يعبر 
العقل المفكرء مثلاء ملكة فردية إنسانية بالمعنى الحصري» لأنه حتى إن صح في الصميم» أنها 
في جوهرها مشتركة بين كل الناس (وإلا فلا يكن طبعا توظيفها للتعريف بالطبيعة 
الإنسانية)ء وآنها لا تختلف من فرد لآخر إلا في تطبيقها وفي أنماطها الثانوية» فلا أقل من 
كونها منتمية إلى البشر بصفتهم آفراداء ومن كونهم أفرادا فقطء إذ إئها هي بكل دقة السمة 
المميزة للفردية الإنسانية. ولا بد من التنبه إلى آنه لا يكن بكيفية مشروعة تصور وجود ما 
يناسب الفكر على المستوى الكلي الشامل» إلا باعتبار نقلة قياسية تمثيلية بالعنى. الحصري. 
إذنء ونلح على هذا لإزاحة كل لبس متمل (وهو لبس جعانه المفاهيم «العقلانية» للغرب 
الحديث في غاية السر)ء إذا أخذنا كلمة «عقل مفكر ۲4150١‏ في نفس الوقت بالمعنى الكلي 
الشاملل وبالمعنى الفردي» فلا بد دائما من الحرص على ملاحظة أن هذا الاستعمال المزدوج 
لنفس الكلمة (وهو فوق ذلك وبكل دقة استعمال بحسن تجنبه) لا بقصد منه سوى محرد 
قياس تشيلي» يعبر عن انكسار الشعاع الساقط من مبدإ كلي (روليس هو سوى بودي 
بالسنسكريتية) في مستوى الفكر الإنساني (4). فبمقتضى هذا القياس التمثيلي وحده 
الختلف عن التطابق من آي درجة كانت» يمكن باعتبار ماء مع الشرط السابق وبنقلة سليمة» 
تسمية «عقل مفكر» في الستوى العام الكلي [والأنسب ني هذه الحالة استعمال وصف مدبر 
بدلا من استعمال وصف مفكر] ما يناسب العقل المغكر الإنساني؛ أو بعبارة أآخرى نقول: ‏ 
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إن العقل المفكر الإنساني هو المظهر المترجم في فط فردي عن ذلك العقل الكلي (5).زد 
على هذا أن المبادئ الأساسية للمعرفةء حتى بالنظر إليها كالمعبرة عن نوع من «الفكر الكلي 
raison universelle‏ بالفھوم الأفلاطوني والفلسفة الإسكندرية المتعلق باللوغوس [أي 
ألعقل الأول] فإنها بهذا لا تتجاوزء من وراء كل قياس يمكن تعيبنهء ايدان الحاص بالفكر 
الفردي» الذي هو حصريا ملكة معرفة فرقانية واسندلالية منطقية (6)؛ وهي - آي تلك 
المبادئ الأساسية للمعرفة- تفرض نفسها عليه كمعطيات من مستوى سام مفارق متعصال 
محدد بالضرورة لكل نشاط فكري. زد على آن هذا بديهي» حالا نلاحظ أن هذه المبادئ لا 
تفترض مسبقا أي وجود خاص» لكنها بالعكس مفترَضّة سّلفًا كمقدمات منطقية» ضمنيا 
على الأقلء لكل تقرير صحيح بنمط عام. بل يكن القول إن هذه المبادئ المهيمنة على كل 
منطق محتمل» هما بمقتضى طابعها الكلي» في نفس الوقت أو بالأحرى قبل كل شيء جال 
يمتد بعيدا وراء ميدان المنطق» لأن المنطق معناه المعتاد والفلسفي (7) لا يكن أن يكون سوى 
تطبيقا للمبادئ الكليةء متفاوت الوعي زيادة أو نتقصاء على الأوضاع الخاصة بالا دراك 
الذهني الإنساني الذي يميز كل فرد عن غيره (8). 

هذه التفاصيل القليلة. رغم ابتعادها قليلا عن الموضوع الرئيسي لبحثناء بدت لنا 
ضرورية لتفهيم ما نقصده عندما نقول إن «الفكر» ملكة أو خصوصية للفرد كما هو عليه 
وأن هذه الخصوصية تمثل العنصر الجوهري المميز للمرتبة ألإنسانية. ومن جانب آخرء عندما 
يتفق لنا الكلام عن «ملكات)» فإننا نتعمد بالقصد إضفاء مفهوم غامض وغير غحدد على 
هذه اللفظة؛ وهذا لتكون قابلة لتطبيق أكثر عموماء في الحالات التي لا فائدة أصلا في 
تعويضها بلفظة أخرى أكثر خصوصية لأن تعريفها أوضح. 

وى ما يخص التمييز الجوهري بين «الفكر» والعقل المغارق الحالص iءء!1ء‏ ا١1‏ ! 
٣ام؛»‏ نکتفي بالتذکیر مما يلي: عند الملرور من الكلي إلى الفردي» نشا العقل المفارق: 
الوعي؛ لكن الوعي» من كونه يرجع إلى الستوى الفردي» لا يتطابق بتاتا مع المبدا العقلي 
المفارق نفسه» رغم صدوره منه مباشرة كمحصلة تقاطع هذا المبدا مع اليدان الخالص ببعض 
أوضاع الوجود» الحددة للفردية المعتبرة (9). 
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ومن جهة أخرى» فإن التفكير الفردي يتعمي بالتخصيص إل الملكة الفكرية باتحادها 
المباشر مع الوعي؛ والتفكير عملية من نمط تصوري (وتبعا لما كنابصدد ذكره ندرج فيه 
الإدراك العقلي المنطقي» وأيضا القوة الذاكرة والقوة المتخيلة) ولا يتلازم بتانا مع العقل 
المغارق (بودي) بنعوته امجردة بالأساس عن الأشكال (10). وهذا يبين بوضوح إلى أي مدى 
هي منحصرة ومتخصصة هذه اللكة الفكرية في حقيقتهاء رغم كونها قابلة لتوسعات غير 
محددة؛ فهي بالتالي» في نفس الوقت» أقل بكثير وأكثر بكثير ما تريده القصورات المفرطة في 
تبسيطهاء بل حتى «سذاجتها»ء والشائعة عند علماء النفس الغربيين (11). 
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(1) 


2 


(3) 


(4) 


ر( 


تعقيبات المؤلف على الباب الثامن 


پنظر کتاب الالنان ومصبره حسب الفيدنتاء الباب 8.-فضلنا استعمال كلمة «فكکري 


٠‏ أو ذهنى-مونتال 21٤٣ع‏ على غيرهاء لأن نها نفس جذر الكلمة السنسكريتية 
ماناس الموجودة أيضا في اللاتينية مانس والإنجيليزية ميند الخ... والمقاربات اللغوية 


العديدة الى يكن إقامتها بسر في موضوع هذا الجذر مان 03٨۸‏ أو مين 1087 
والدلالات المختلفة للكلمات التي تتشكل منهاء تبين بوضوح أن المقصود هنا عنصر 
يعتبر يالأساس خاصا بالكائن الإنساني؛ ولفظته كدرا ما تستعمل أيضا للدلالة على 
الإنسان» وهذا يدل على آنه يكفي لتعريف هذا الكائن حضور هذا العنصر أي 
الفكر. 

سنرى لاحقا أن المراتب «الملائكية» هي بالمعنى الحصري مقامات فوق فردية من جلى 
الظهور. أي إنها من بين التي تنتمي إلى ميدان الظهور غير المقيد في الأشكال. 

نذكر بأن ا لجنس يندرج بالأساس ضمن جلى الظهور الفردي» وهو بالضبط ملازم 
لدرجة معينة من الوجود الكلي» وبالتالي فالكائن لا يرتبط به إلا ضمن المرتبة 
اللاة اه اة 

في المستوى الكوني» الانكسار المذكور لنفس المبدأ يتجلى في مانو في الملة الهندوسية 
(ينظر كتاب ألمدخل العام لدراسة المذاهب المندوسية» القسم الثالك» الباب5؛ وكتاب 


ألإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء اباب 4( 


تبعا للفلاسفة ا مدرسيين» ينبغي القيام بنقلة من هذا النوع كاما حصل الانتقال من 
صفات الكائنات المخلوقة إلى الصفات الإهيةء بحيث لا يكن تطبيقها في المستويين إلا 
بالقياس التمثيلي» ونجرد الدلالة على أن في الحضرة الإهية يوجد مبدا كل الصفات 
الموجودة في الإنسان أو في كل كائن آخرء بشرط أن تكون طبعا صفاتا إيجابية حقاء 
وليست صفاتا ناتجة عن افتقار أو تقييد فليس ها إلا وجود سالب بالعنى الحصري. 
مهما كانت الظواهرء وبالتالي فهي خالية من مبدإ ترجع إليه [فهي كالمعدومة]. 
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(6) العرفة الاستدلاليةء بمعاكستها للمعرفة الحدسية الإلمامية» هي مرادفة في الصميم 
للمعرفة غير المباشرة» فما هي إذن سوى معرفة نسبية تماماء تحصل بنوع من 
الانعكاس أو بالتعلق؛ وبسبب طابعها السطحي الذي يبقي على ثنائية الذات 
والموضوع» لا يمكنها أن تجد في نفسها ضمان حقيقتها؛ ولكن ينبغي آن تتلقى الحقيقة 
من مبادئ تتجاوزها من مستوى المعرفة الحدسية الإلماميةء آي الروحية الخالصة. 

(7) نقوم بهذا الحصرء لأن للمنطق في الحضارات الشرقية مثل حضارات اند والصين. 
طابعا ختلفا مجعل منه «وجهة نظر؛ (دارشانا) من المذهب الشامل الكامل» و«علما 
تراثيا» حقيقيا (ينظر كتاب المدخل العام لدراسة المذاهب المندوسية القسم الثالث» 
الباب9). 

(8) ينظر كتاب رمزية الصليب الباب 17. 

(9) هذا التقاطع» تبعا لا وضحناه في موقع آخر هو تقاطع «الشعاع السماوي» مع سطح 
انعكاسه (ينظر نفس المرجع» إلباب 24). 

(10) ينظر ألإنسان ومصبره حسب الفيدنتا الباب 7و8. 

(11) وهذا ما نبهنا عليه سابقا في موضوع إمكانيات ال «آنا» وموقعه في الكائن الكلي. 
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الباب التاسع 
الترنيب الهرمي للملكات الفردية 


إن التمييز العميق بين العقل المغارق السامي والفكرء يتمثل أساسياء كما قلنا قبل 
قليل» في كون الأول من مستوى كلي» بينما الثاني من مستوى فردي خحالص؛ وبالتالي فلا 
يكن تطبيقهما على نفس البدان ولا على نفس الأشياء. وني هذا الصدد» ينبغي كذلك 
التمييز بين الفكرة امجردة عن الصورء والتفكير الصوري الذي هو التعبير الفكري لمأهو 
مجرد» آي ترجته إلى نط فردي. ونشاط الكائن في هذين المستويين المتباينين اللذين هما 
مستوى العقل المغارق ومستوى ألفكر» يكن مع جريانه فيهما في نفس الوقت» أن يبلغ إلى 
حد الانفصال عن بعضهما بجيث يستقل كل واحد منهما عن الآخر في مظاهرهما الخاصة. 
لكن لا يمكننا الإلاح أكثر من هذا على هذه المسألةء ونكتفي بالإشارة إليهاء لأن كل توسع 
في هذا الموضوع بجرنا حتما إلى الخروج عن الموقف النظري الخالص الذي نريد الالتزام به 
في الوقت الخاضر. 

ومن جانب آخرء فإن للمبدا النفساني المميز للفردية الإنسائية طبيعة مزدوجة: 
فزيادة على عنصر الفكر بجصر المعنى» يشتمل أيضا على العنصر العاطفي أو الشعوبري» 
الذي يرجع طبعا كذلك إلى ميدان الوعي الفردي» إلا آنه أشد بعدا عن العقل المضارق» وفي 
نفس الوقث أشد ارتباطا بالأوضاع العضوية [خحصوصا العصبية منها]ء وبالتالي فهو آقرب 
إلى العام الجسماني أو النحسوس. وهذا التمييز الجديد» رغم وقوعه داخل مأهو فردي 
بالمعنى الحصري» فإن أهميته لا ترقى إلى الأهمية الأساسية للتمييز السابق [أي بين العقل 
المفارق والفكر]ء لكنها أعمق بكشر ما يمكن ظنه لأول وهلة؛ وكثر من الأخطاء والإساءات 
في الفهم التي اقترفتها الفلسفة الغربيةء وبالأحص في شكلها البسيكولوجي (1)» جاءت رغم 
الظواهرء من جهلها بهذين التمييزين» وجهلها على أي حال بمدى أهمية هذا التمييز الفاني. 
وفوق هذاء فإن التمييز- بل يمكن قول حتى الفرق- بين هذه الملكأات» يبين وجود تعدد 
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حقيقي للمراتب» آو بتعبير أدق: تعدد حقيقي للأنماط في الفرد نفسه» مع آنه في جملقه لا 
يشكل سوى رتبة واحدة من الكائن الكلي. والقياس التماثلي بين المجزء والكل يظهر هنا 
أيضا كما هو موجود ني باقي المراتب كلها (2). يمكن إذن الكلام عن تريب هرمي للملكات 
الفردية» وكذلك ترتيب هرمي لراتب الكائن الكلي؛ لكن ملكات الفردء مع أنها غير ععحددة 
في امتدادها الممكن» ها عدد معين» ومجرد تجزتتها زيادة أو نتقصا لا بضيف إليها طبعا آي 
إمكانية جديدة؛ بينما مراتب الكائن الكلي» كما سبق ذكره تتعدد حقا بكثرة غير حددة 
بجكم نفس طبيعتهاء متناسبة (بالنسبة للمراتب الظاهرة) مع جيع درجات الوجود الكلي. 
ويمكن القول أن التمييز فى المستوى الفردي لا محصل إلا بالانقسام؛ أما في المستوى الخارج 
عن الفرد فيحصل بالضرب؛ فهنا كما هو في جيع الحالات الأاخرى يطبق إذن القياس 
التماثلي في الاتجاه المعاكس (3). 

لا نية لنا هنا أصلا في الدخول إلى الدراسة الخاصة والمفصلة لختلف اللكات 
الفردية ووظائفها وخصائص كل واحدة منهاء فتكون حينئد دراسة ذات طابع بسيكولوجي 
بالضرورة. وعلى آي حال» ما دمنا ملتزمين بالجانب النظري» فعسمية تلك الملكات كافية 
لحصول تحديد واضح لتعلقاتها الخاصةء بشرط الوقوف عند العموميات طبعاء وهي التي 
تهمنا في الوقت الحاضر. وحيث أن المبتافيزيقا لا تركز على التحاليل المتفاوتة دقتها زيادة 
ونقصاء لاسيما أن عدم جدواها يتفاقم عادة بالإمعان في سبر دقتهاء فسندعها بطيب خاطر 
للفلاسفة الذين يستمتعون بأاحترافها. ومن جانب آخرء فهدفنا الآن ليس المعالجة التامة 
لسألة تركيب الكائن الإنساني» التى سبق تفصيلنا ها في كتاب آخر (4)ء فهو يعفينا من مزيد 
التوسع في هذه النقاط ذات الأهمية الثانوية بالنسبة للموضوع الذي نحن الآن بصدده. 

والحاصل إجمالاء أننا ارتاينا في هذا السياق قول كلمات عن التراتب المرمي 
للملكات الفردية لأنه يتيح فهما آحسن لا يمكن أن تكون عليه المراتب التعددة» بإعطاء 
صورة مصغرة ها نوعا ما» منحصرة في حدود الإمكانية الإنسانية الفردية. وهذه الصورة لا 
يمكن أن تكون صحيحة» بمقدار ما هي عليهء إلا باعتبار التحفظات التي وضحناها في ما 
يتعلق بتطبيق القياس التماثلي. ومن ناحبة أخرى» فكما أن هذه الصورة تكون أحسن كلما 
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نقص انحصارهاء فمن اللاتق أن يدرج مع المفهوم العام لتراتب الملكات» اعتبار الامتدادات 
المخنوعة للفردية التي كانت لنا فرصة الحديث عنها سابقا. زد على ذلك أن هذه الامتدادات 
الراجعة إلى مستويات ختلفةء يمكن إدراجها هي أيضا في التقسيمات الفرعية للتسلسل 
المرمي العام. ومن بينها كما سبق ذكره» توجد حتى امتدادات ذات طبيعة عضوية نوعا ما 
مرتبطة بالوضع الجسمي» لكن بشرط اعتباره موصولا في درجة ما بالوضع النفساني» بجيث 
يكون هذا الظهور الجسماني كالْرّمل وا للل في نفس الوقت ببدئه المباشر الذي هو 
الظهور النفساني اللطيف. وفي الحقيقةء لا جال لفصل الوضع الجسماني عن الأوضاع 
الفردية الأخرى (أي عن الأنماط الأخرى النتمية لنقس الوضع الفردي باعتبار إمتداده 
الكامل الجامع) فصلا أعمق بكثير من انفصال بعضها عن البعض» إذ إنه وأقع معها على 
نفس المستوى في جملة الوجود الكلي» وبالعالي في جمعية مراتب الوجود. لكن» حيث آن 
الفوارق الأحرى مهملة أو منسيةء فإن الفاصل المذكور [أي بين الوضعين الجسمي 
والنفسي] أحذ آهمية مبالغ فيها بسبب ثنائية «روح - مادة» التي أمسى تصورهاء لأسباب 
شتى» شاتعا في التو جهات الفلسفية للغرب الحديث برمته (5). 
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(1) 


(2 
)3( 
(4) 
(2) 


تعقيبات الؤلف على الباب الناسع 


حن نستعمل هذه اللفظة بالقصد» لأن البعض» بدلا من أن لا يعطي لعلم النفس 


ميتافيزيقاً مزيفة' ليس ها بطبيعة الخال آدنى قيمة. 


يتظر كتاب رمزية الصليب الباب 2 والباب3. 

ينظر نفس المرجم» الباب2 والباب29. 

عنوانه: ألإنسان ومصيره حسب الفيدانتا. 

بنظر كتاب المدخل العام لدراسة المذاهب المندوسية» القسم الثاني»الباب8؛ وكتاب 


الالسان ومصبره حسب الفيدانتاء الباب5. 


كما سبق التنبيه عليه» فإن أصل تقرير هذه الثنائية ينبغي أن يعود بالأساس إلى 
دیکارت؛ لکن مهما کان» ينبغي أيضا الاعتراف بأن نجاحها م يكن في الحاصل إلا 
لأنها كانت التعببر المقنن لتوجهات سابقةء تمثل بنفسها السمات المميزة للفكر الحديث 
(ينظر كتاب آزمة العا الحديث ص 73-70 الطبعة الفرنسية الثانية). 
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الباب العاشر 
أقصى مالات اللامحدد 


مع كلامنا عن ترتيب الملكات الفردية المنسلسل هرمياء من الهم دائما مراعاة كونها 
مشمولة بكاملها ي امتداد نفس المرتبة الواحدة من الكائن الكلي» أي امتدادها في المستوي 
الأفقي من التمثيل اهندسي للكائن» كما وضحناه في دراسننا السابقة [يعني كتاب رمزية 
الصليبًا؛ آما الترتيب الهرمي لمختلف المراتب فهو مطبوع بتراكبها متسلسلة وفق اتجاه احور 
العمودي من نفس التمثيل. وبالتالي فإن ترتيب الملكات المذكور لا بجتل أي مرتبة» جبجحصر 
المعنى» في التراكب امرمي للمراتب الوجوديةء» حيث إن مجموعه ختزل في نقطة واحدة (هي 
نقطة تقاطع احور العمودي مع الستوي المناسب للمرتبة المعتبرة؛ وبعبارة أخرى: إن الفارق 
بين الأنماط الفردية برجوعه إلى تجاه الانبساط ٣اعامصه‏ ”1 [إر اتجاه: عرض التوسيع] 
معدوم تماما بالدسبة لاتجاء العروج exaltation‏ [آو اتجاه: طول الترفيع] (1). 

ومن جانب آخرء لا ينبغي نسيان أن ألانبساط بالانفساح الكامل للكائن» غير دد 
مثله مثل العروج؛ وهذا هو الذي يسمح لنا بالكلام عن لامحدودية كل مرتبةء لكن طبعاء 
من غير أن نفهم بتاتا آن هذه اللاغدودية تعني غياب الحدود؛ وقد وضححنا هذا المعنى يما فيه 
الكفاية عندما أقمنا التمييز بين اللامتناهي واللاعده لكن يكن أن تلجا هنا إلى تمثيل 
هندسي ل نذكره حتى الآن: ففي مستوي أفقي ماء مآلات اللاعدد تمل بالدائرة الحدية التي 
اطلق عليها بعض الرياضيين تسمية»لامعنى اء وهي: مستقيم اللانھاية droite de‏ 
نصتگم: 1 (2). وجا أن هذه الدائرة ليست مغلقة في أي نقطة منهاء فهي دائرة كبرى (مقطع 
مستوي قطري) من الشكل الشبه الكروي اللاعدد الذي بتوسّعه يشملل كل الامتداد نمثلا 
الحمعية الإحاطية الكاملة للكائن (3). وإذا اعتبرنا الآن التغيرات الفردية» في مستواهاء 
منطلقة من دورة ما خارجة عن المركز (أي بلا تطابق معه وفق الشعاع الجاذب) ومنتشرة بلا 
حد ٽي مط تموجي» فإن وصوطا إلى ألدائرة الحدية (وفق الشعاع الطارد) يتطابق مع أقصى 
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حد لاندشارهاأء وهو أيضاً بالضرورة نقطة توقف حركتها الطاردة. وهذه الحركة اللاحددة في 
كل الاتجاهات» تثل كثرة وجهات النظر الجزئيةء اللغارجة عن وحدة النظرة المركزية» مع أن 
كل تلك الوجهات الأخرى نابعة من هله المركزية كصدور الأشعة من المركز المشترك 
لمشكل لوحدتها الجوهرية الأساسيةء غير الحققة في الوقت الراهن بالنسبة لمسارها الممدرج 
نحو الخارج» والعارض المتعدد الأشكال في لا حدودية جلى الظهور. 

وما كلامنا هنا عن تطور نحو الخارج إلا لوقوفنا في وجهة نظر جلى الظهور نقسه؛ 
لکن لا ينبغي نسیان أن ما من خروج» كما هو عليهء إلا وهو وهمي بالأساس» إذ إن الكشرة 
- كما قلناه آنفا - المنطوية في الوحدة بدون أن تتأثر بها الوحدة. لا کن آبدا آن تحرج منها 
حقيقة» إذ إن ذلك يستلزم تغييرا (بالمعنى الاشتقافي للكلمة [من: ألغير الحادث]) يتناقض 
مح ديمومة الثبوت البدئي الباقي سرمدا الذي لا تغيره الحوادث (4). وبالنالي فإن وجهات 
النظر الجزئيةء بكثرتها اللاعددةء والتى هي عبارة عن آنماط الكائن في كل واحدة من مراتبهء 
ما هي ي الحاصل إلا مظاهر مجزأة لوجهة النظر المركزية المبدئية (وهي على أي حال جزئة 
وهمية نماماء إذ إن هذه النظرة المركزية في جوهرها لا تقبلل الانقسام في الحقيقة حيث إن 
الوحدة لا أجزاء فيها)؛ ورجوعها مندرجة في وحدة هذه الوجهة من النظرة المركزية 
والمبدئيةءما هوء بالعنى الحصري» سوى تكامل' با معنى الرياضي لمذه الكلمة: فهو يعبر على 
أنه ليس بالإمكان» في وقث ماء حصول انفصال حقيقي للعناصر عن جعيتهاء ولا اعتبارها 
منفصلة إلا كمجرد فكرة تجريدية. وصحيح أن هذه الفكرة التجريدية لا تحصل دائما بوعي 
حاض هذا لكونها نتيجة ضرورية لاعصار الملكات الفردية داخل هذه أو تلك من الأغاط 
الخاصةء وهي الأنغاط الوحيدة الحققة حاليا عند الكائن الواقع في واحدة أو آخرى من 
وجهات النظر المقصودة هنا. 

هذه الملاحظات القليلةء يكن أن تساعد على تفهيم كيف ينبغي النظر إلى أقصى 
مآلات اللاحدد وكيف يكون تحقيقها عاملا هاما لحصول التوحيد الفعلي للكائن (5). 
ويجمل الاعتراف أن تصورهاء ولو بمجرد تصور نظري» لا يتم بدون بعض الصعوبةء وهذا 
أمر طبيعي» حيث إن اللاعحدد هوء بكل دقةء الذي حدوده تنواری بعيدا حتى تغيب عن 
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الأئظارء آي حتى تنفلت من قبضة ملكاتها عند قيامها بوظيفتها العادية على آي حال؛ لكن» 
ما أن نفس هذه الملكات قابلة لامتدأد غير عحدد. فاللاغحدد لا يتجاوزها مقتضى نفس 
طبيعتها وإنما يتجاوزها فقط جبحكم محدودية واقعة ترجع إلى درجة التطور الراهن لغالبية 
البشر. إذنء فذلك التصور ليس بالمستحيل أصلاء زد على أنه لا بخرجنا من إطار 
الإمكانيات الفردية. وكيف ما كان الحالء فللحصول في هذا الصدد عن توضيحات أحسن 
دقة» ينبغي بالأخحص.» على سبيل المغال» اعتبار شروط الأوضاع الخاصة بإحدى مراتب 
الوجودء أو ليكون الكلام أوضح: أوضاع مط معين» مشل الأوضاع المشكلة للوجود 
الجسماني؛ وهذا ما لا يمكننا القيام به في حدود هذا العرض. ومرة أخرى - كما تعين علينا 
فعله مرارا في السابق ‏ في ما يتعلق بهذه المسألة نحيل إلى البحث الذي نامل تخصيصه 
بالكامل إلى موضوع شروط الوجود الجسماني [توجد ترجتنا للقسم الأول من هذا الببحصث 
في ملحقات هذا الكتاب. ولم يقم المؤلف الشيخ عبد الواحد مجيى بكتابة أقسامه الأخرى]. 
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(1) 


(2) 


)3( 
(4) 


)5( 


تعقيبات المؤلف على الباب العاشر 


حول دلالة هاتين الكلمتين المستعارتين من الشصوف الإسلامي بلظر كتاب رمزية 
الصليب. اباب 3 

جاءت هذه التسمية من اعتبار داثرة يمتد شعاعها بلا حد. فيكون ماما الأقصى حط 
مستقيم؛ وبالفعل» فى إهندسة العحليليةء تكون هذه ألدائرة الحدية موقعا لكلل نقاط 
اللستوي اللاعدود المتباعد عن المركز (الذي هو مبداآ الإحداثيات) ومعادلتها تصبح 
عندئذ من الدرجة الأولى مثل معادلة الخط المستقيم. 

ينظر كتاب رمزية الصليب» الباب 20. 

حول التمييز بين الداخل والخارج» والحدود التى بكون مقبولا ضمنهاء ينظر نفس 
ينبغي مقاربة هذا مع ما قلناه ني موقع آخر» وهو أن التجائنس الكامل يحصل عند 
كمال الانبساط» كما أن بالعكس. التمييز الأقصى لا يكن نتحقيقه إلا في أقصى 
الشمولية العامة (ينظر المرجع السابق» الباب20). 
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الباب الحادي عشر 
مبادئ التميير بين مرانب الوجود 


في ما يتعلق خحصوصا بالكائن الإنسانيء ركزنا حتى الآن على امعداد الإمكانية 
الفردية» وهي مشكلة بالتخصيص للمرتبة الإنسانية؛ إلا أن الكائن الخحائز على. هذه المرتبة» 
حاثز أيضاء ضمنيا على الأقلء جيع المراتب الأخرى التي بدونها لا يكن إلكلام عن الكسائن 
الكلي. وباعتبار كل هذه المراتب في علاقاتها مع المرتبة الفردية الإنسانيةء كن تصنيفها إلى 
مراتب قبل بشرية 0۲611178108 ومراثب بعد بشرية 00511174108 لکن بشرط آن لا 
يوحي بتاتا استعمال هاتين اللمظتين بفكرة تتابع زمني؛ فلا جال هنا إلى قبلية وبعدية إلا 
بكيفية رمزية ماما (1). فما اللقصود سوى ترتيب تعاقب منطقي خالص أو بالأحرى 
منطقي متلازم مع تعاقب أونتولوجي» خلال ختلف دورات تطور الكائن. إذ إن جميعها. 
ميتافيزيقيا أي في الاعتبار البدئي» متزامنة بالأساس» ولا يمكن أن تصبح متتابعة إلا عرضياء 
إن صح القول» عند توفر بعض الشروط الحاصة مجلى الظهور. ونلح مرة أخرى على هذه 
النقطةء وهي أن الشرط الزمني» مهما كان افتراض عموميته»ء لا ينطبق إلا على بعحض 
الدورات» أو على بعض المراتب الخاصة كالمرتبة الإنسانية» أو حتى على بعض أفاط هذه 
المراتب كالدمط الجسماني (بعض إمتدادات الفردية الإأنسانية يمكنها الانعتاق من الزمان» من 
دون أن تخرج بهذا عن إطار الإمكانيات الفردية)ء ولا مكن بمقتضى أي حال تدخله [أي 
الشرط الزمني] في الجمعية الشاملة للكائن (2). ونفس الشيء بالضبط بالنسبة للشرط 
الكاني» آو لأي شرط آخر من شروط الأوضاع التي نحن الآن تحت حكمها بصفتنا كائنات 
فرديةء وكذلاك الشروط الى تخضع هما كل مراتب الظهور الأخرى المندرجة في شمولية جال 
الوجود الكلي. 

وبالتأكيد» كما كنا بصدد التنبيه عليه» من المشروع إقامة تمييز في جملة مراتب الكائن. 
بإرجاعها إلى المرتبة الإ نسانية» فنقول منطقيا إنها سابقة عليها أو لاحقةء آو أبضا إنها أعلى 
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أو أحط من المرتبة الإنسانية. لكن» في الواقع» ما هذه إلا وجهة نظر خاصة جداء وككونها 
هي حالتنا ني الوقت الراهن ينبغي آن لا تتسبب في حصول وهم عندنا ي هدا للضي 
وكذلك» في جميع الحالات التي تكون فيها هذه الوجهة من النظر غير ضروريةء يكون من 
الأول اللجوء إلى مبدا نمييز من مستوى آعم وذي طابع آعمق في جوهره» من دون أن ننسى 
أبدا أن ما من تميبز إلا وهو حتما أمر عرضي. والتمييز المبدئي الأعمق من جميع ما سواه إن 
أمكن القول» والقابل للتطبيق الأوسع الأشمل» هو التميبز بين مراتب الظهور ومرأتب 
البطونء وهو الذي بالفعل وضعناه قبل غيره عند بداية ججثنا هذاء ذلك لأن أهميته أساسية 
بالنسبة مجمل نظرية تعدد المراتب بكاملها. ومع هذاء بالإمكان عند اقعضاء الحال آحياناء 
اعتبار تمييز آخر أقل وسعاء مثل الذي يرجع» لا إلى جلى الظهور الكلي في شموله المجامع؛ 
وإنما بالاقتصار على إحدى الأوضاع الوجودية العامة أو الخاصة المعروفة عندنا؛ وحينكذ 
نقسم مراتب الكائن إلى صنفين» تبعا لخضوعها أو عدم خحضوعها للوضع المقصود. وفي جميعح 
الحالات. حيث إن مراتب البطون لا تخضع لأوضاع مشروطةء فهي بالضرورة تندرج في 
الصنف الثاني أي الذي تعينّه سالب تماما. فسيوجد عندنا هنا من جهة المراتب المشمولة 
داخحل أحد الميادين المعينةء والتي وُسحُها يتفاوت زيادة أو نتقصاء ومن جهة آخرى كل ما 
تبقى» أي جيع المراتب الواقعة حارج نفس ذلك الميدان. وبالتالي يوجدنوع من عدم 
التماثل والتفاوت الشاسع بين هذين الصنفين إذ إن الأول منهما هو وحده الحدود في 
الحقيقة. كيفما كان العدصر المميز الحدد له (3). ولكي يكون لدينا على هذا العنى تمثيل 
هندسي» يمكن اعتبار منحنى ما مرسوم على مستوي» ويقسم هذا المستوي بكامله إلى 
منطقتين: واحدة تقع داخل المنحنى احيط بها والحدد اء وأخرى تتد على كل ما هو خارج 
عن هذا المنحي؛ فالأولى من هاتين المنطقتين محددة بينما الأخرى غير محددة. ونفس 
الاعتبارات تنطبق على مساحة مغلقة في حيز من ثلالة آبعادء وهو الذي أخذناه كرمز لجملة 
الكائن؛ لكن من الهم ملاحظةء أن في هذه الحالة أيضاء توجد منطقة حددة بالضبط (مع 
احتوائها دائما على نقاط غير عحددة الإحصاء) إذ إن المساحة مغلقة. أما في تقسيم مراتب 
الكائن» فالصنف القابل لتعيين موجب. وبالتالي لتحديد فعلي ‏ مهما كان انحصاره الممكن 
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تصوره بالنسبة للجملة _ يشتمل على إمكانيات تطور غير محددة. ولتفادي هذا القصور في 
التمثيل المندسي» يكفي إلغاء التقييد الذي وضعناه باعتبار مساحة مغلقة» وإقصاء مساحة 
غير مغخلقة. وبالفعل» عند النفور إلى أقصى مالات اللاعدد. يكن دائما خط أو لمساحة 
مهما كاناء أن بورلا إلى منحنىء» أو إلى مساحة مغلقة (4)ء بجيث يكن القول بأنهما يقسمان 
المستوي أو الحيز إلى منطقعين يمكن إذن لكل واحدة منهما آن يكون توسعهأ غير حدد؛ لكن 
واحدة منهما فقط هي - كما سبق ذكره - الحدودة بتعيين موجب ناتج عن نميزات المنحنى 
أو المساحة المعتيرة. 

وني حالة إقامة تمييز بإرجاع حلة المراثب إلى واحدة منهاء إما إلى المرتبة الإنسانية أو 
غيرهاء فإن البدا احدد - اسم فاعل - هو من إطار يختلف عن الذي كنا بصدد التنبيه عليه 
إذ لیس بامکانه أن يرجع بہساطة إلى جرد إثبات أو نفي شرط معين (2). وهندسياء پنبخي 
حينئذ اعتبار الحيز كانه مقسم على شطرين بواسطة المستوي الممشل للمرتبة المأخوذة كقاعدة 
أو كمرجع للمقارنة؛ فالواقع بين جاني هذا المستوي يناسب على التتالي المنطقتين العتبرتين 
ي هذه الحالة» ويجصل بينهما تماثل أو تكافؤ م يكن لديهما في الحالة السابقة. وهذا التمييز 
الذي كنا عرضناه في موقع آخر» في شكله الأعم بصده النظرية المندوسية حول ال ونا 
الغلاثة (6). والمستوي المستعمل كقاعدة يكون غير محدد مبدئياء ويمكن أن يكون ممثلا لمرتبة 
مشروطة ماء بحيث لا تمثل الوضع الإنساني إلا بصفة ثانويةء عندما نريد الوقوف عند وجهة 
نظر هذه المرتبة الخاصة. 

من جانب آخر» يکن آن يكون مفيدا - لاسيما لتبسير تطبيقات القياس التمث 
الصحيحة - توسيع هذا التمشيل الأخير إلى جيع الخحالات» حتى التي تبدو غير مناسبة له 
بكيفية مباشرة حسب الاعتبارات السابقة. وللحصول على هذه النتبجةء يكفي طبعا تمثيل 
مستوي قاعدي يتعين به التمييز المعتبر مهما كان مبدؤه: فجزء الحيز الواقع تحت قبضة هذا 
المستوي يكن آن يشل ما هو خاضع للتعين المعتبرء والحيز الواقع خارجه ثل حينئذ ما ليس 
بخاضع لنفس هذا التعين. والضير الوحيد لثل هذا التمثيلء هو أن منطقعي ايز تبدوان غير 
عددتين على السواء وبنفس الكيفية؛ لكن يمكن إلغاء هذا اللماثل بينهما بالنظر إلى المستوي 
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#4 


الفاصل بينهما كحد لكرة مرکزها یبتعد ابتعادا غير حدد وفق الاتجاه النازلء وهذا في الواقح 
برجعنا إلى النمط الأول من التمثيل» لأن هذه الحالة ما هي إلا حالة خاصة تنمشل في ذلك 
الال إلى مساحة مغلقة وهو الذي أشرنا إليه قبل قليل. والحاصل» آنه يكفي التنبه إلى أن ما 
يدو تماثلا نی مثل هذه الحالات» سه يعود إلى قصور في الرمز المستعمل؛ وزد على هذا آنه 
بالامكان دائما الانتقال من تمثيل إلى آخر إذا كان هذا الأخير أحسن بيانا أو له مزية مسن فط 
آخر؛ وهذا لن الاقتصار على تمثيل وحيد يكون غير كاف للتعبير الكامال (او على أي 
حال» دون أي تحفظ سوى ما يتعذر التعبير عنه) عن مقهوم من مستوى لجال المععبر هناء 
رما ذلك - كما نهنا عليه مرارا - إلا بسبب القصور الذي لا مناص منه بجحكم طبيعة هاه 
الأمور نفسها. 

ورغم تقسيم مراتب الكائن» بكيفية آو باخرى؛ إلى صنفين» فمن البديهي أن لا 
وجود هنا لأي أثر لثناثية معينة أن هذا التقسيم يحصل بواسطة مبدا وحيد» كاحد شروط 
الوجود مثلاء وبالتالي فلا وجود فى الحقيقة إلا لتعين واحده ينظر إليه إيجابيا وسلبيا في نفس 
الوقت [آي للإثبات والنفي معا]. ولازالة كل شبهة تدحو نحو الثنائيةء حتى إن لم يكن نها آي 
مير يكفي التنبيه على أن جيع هذه التمييزات» بعيدة عن عدم قبو ها للاختزال» لا وجود 
ها إلا نى موقعها من وجهة نظر نسبية تماماء بل إنها لا تكتسب حتى هذا الوجود العارض 
والوحيد الذي يكن أن تقبله إلا بامقدار الذي نعطيه هما نحن أنفسنا بتصورنا ها. ووجهة 
نظر جلى الظهور بكامله» حتى إن كانت طبعا هي الأوسع شمولا من غررهاء هي كذلك 
نسبية كغبرها من وجهات النظر إذ إن جلى الظهور نفسه عارض تاما؛ وبالتالي فهذا ينطق 
حتى على التمييز الذي اعنبرناه أساسيا أكثر من غيره والأقرب إلى المستوى المبدئي» رهر 
العمييز بين مراتب الظهور ومراتب البطون» كما سبق التنبيه عليه بدقة وعناية خلال الكلام 
عن الوجود الظاهر والوجود الباطن. 
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(1) 


(3) 
(4) 


)3( 


(6) 


تمقيبات المؤلف على الباب الجادي عشر 


ينظر كتاب ألإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب 17.- تستعمل هذه الرمزية على 
الدوام في نظرية الدورات» سواء في تطبيقها على حلة الکائنات آو على كائن منها 
وحده بالخصوص؛ والدورات الكونية ليست بشيء سوى مراتب أو درجات الوجود 
الكلي. أو آنماطها الثانوية إذا كان المقصود دورات جزئية أكثر انحصاراء وتتناسب 
أطوار هذه الأخيرة مع أطوار الدورات الأكثر امتدادا مع اندراجها فيهاء مقتضى 
ذلك التماثل بين الحزء والكل الذي تكلمنا عنه سابقا. 

هذا يصح» لا على الزمان فحسب» وإنما أيضا على «المدة! كما يتصررها البعض 
مشتملةء بالإضافة إلى الزمان» على كل الأنماط الأخرى الممكنة للتتابع» أي كل 
الأوضاع التي يمكن» ني مراتب وجودية أخحرى» أن تدلاسب قيأسيا مع ماهو عليه 
الزمان في المرتبة الإنسانية (ينظر كتاب رمزية الصليب» الباب 30). 

ينظر كتاب ألإنسان ومصيره حسب الفيدانتا؛ الباب2. 

كمثال مذا: ا لحط المستقيم الذي يكن أن توول إليه داثرةء والكرة إلى مستوي؛ 
كحدين للأول وللثانية عندما بفترض تزايد شعاعيهما تزايدا غير محدد [آي تزايد 
شعاع الدائرة والكرة المذكورتين]. 

من المعلوم أن النفي لشرط. آي لتعيين أو لتحديد» هو ال موسوم بال يجابية في وجهة 
نظر الحقيقة الطلقةء كما شرحناه في سياق الكلام عن استعمال الألفاظ النافية. 

ينظر كتاب رمزية الصليب الباب 5. [القونا هي الصفات الأساسية الثلاثة للفطرة 
الأصلية وبالتداخلات في ما يينها تنشا كل أشكال الخلق. فإذا كانت الغلبة لساتوا 
کون الاتجاه صاعدا إلى عليينء وإذا كانت اهيمنة لراجاس تكون الحركة محدة آفقيا 
بلا عروح ولا سقوط؛ وإذا كان الحكم لستاماس يكون الانحطاط نحو آسفل سافلين 
- امرجم -]. 
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مرتبتا الطمس ( أو: مرتبتا الإبهام) 


(Les deux chaos) 


تبعا لا قدمناء في الباب السابقء فإن من بين آهم التمييزات المؤسسة على اعتبار 
شرط وجودي» بل مكنا القول إنه الأهم منها جميعاء التمييز بين المراتب المقيدة بالشكل 
(sاعform‏ atsاé)‏ والمراتب النعتقة عن الشكل (كاعمصإ0]م sأا6)؛‏ فهذا التميمز» . 
ميتافیزيقياء ليس بشيء سوی أحد مظاهر التمييز بين ما هو فردي وما هو كلي» باعتبار 
الكلي مشتملا في نفس الوقت على حضرة البطون وعلى جلى الظهور المنعتق عن الشكل. 
كما شرحناه في موقع آخر (1). وبالفعل» فإن الشكل شرط خاص لبعض أناط الظهررء 
وبهذه الصفة هى بالأخحص» أحد الشروط الوجودية للمرتبة الإنسانيةء إلا أنه في نفس 
الوقت» بالمعنى الحصرى وبكيفية عامةء نمط التحديد الميز للوجود الفردي» والذي يكن 
توظيفه كتعريف له بكيفية ما؛ مع العلم طبعا أن هذا الشكل ليس بالضرورة معينا بالصفة 
مكانية والزمانية كما هي عليه الحالة الخاصة بالنمط الجسماني الإنسائي. فلا مكنه أصلا أن 
يكون كذلك بالنسبة للمراتب غير البشريةء التي لا تخضع للمكان والزمانء لكنها تحت حكم 
شروط أوضاع آخری (2). وهكذاء فالشكل شرط مشترك. لا بين جيم آنماط الظهورء وإغا 
على أي حال بين جمبع فاط الفردية» المختلفة عن بعضها البعض بإضافة هذه أو تلك من 
الشروط الخاصة الأخرى. فالذي يجعل للفرد طبيعة خصوصة به» هو كونه متلبسا بشكل؛ 
وكل ما يدحل ضمن ميدانهء كالتفكير الفردي ني الإنسان» هو كذلك منحصر في شكل (3). 
إذنء فهذا التمميز الذي ذكَرنا به» هو في الصميم» التمييز بين المراتب الفردية والمراتب 
غير الفردية" (أو 'فوق الفردية)ء الأولى منها تشمل في جملتها كل الإمكانيات ذوات شكل؛ 
والثانية كل الإمكانيات المنعتقة عن الشكل. 
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إن حملة الإمكانيات ذوات الشكل» والأخرى النعتقة عن الشكل» هي ما ترمز إليه 
تلف المذاهب التراثية على التتالي بأسم: الياه السفلية ' وأ مياه العلوية (4)؛ فالمياه بصفة 
عامة ومقهوم آوسع تمل الإمكانية [أو القابلية] بمعثى الكمال التفعل (5)ء أو: المبدا المطاوع 
الكلي» والمتعين في الوجود الظاهر كلجوهر قابل للعقييد ع٥١‏ 0054ء (المظهر الكامن 
للو جود الظاهر)؛ وفي هذه الحالة الأحرة ما المقصود سوى الجملة الكلية لإمكائيات 
الظهور؛ ما إمكانيات البطون فهي مسن وراء الوجود الظاهر(6). وطح المياه أو السطح 
الفاصل» الذي وصفناه في موقع آخر كسطح انعكاس لاألشعاع السماوي (7)ء يشل إذن 
مرتبة التحول الذي يتم فيها المرور من الوضع الفردي إلى امقام الكلي الجامع» والرمز 
الشهور للالمشي على المياه يشل الانعتاق من الشكل: أو التحرر من الوضع الفردي (6). 
والكائن الواصل إلى هذه المرتبة المناسبة عنده لسطح المياهء إلا آنه لم بصعد بعد إلى ما فوقهاء 
جد نفسه كالمعلق بين 'حضرتين مبهمتين [آو 'حضرتي طمس]ء لا يوجد فيهما في البداية 
سوى الارتباك والظلام (طاماس' بالسنسكريتية)ء إلى أن جين وقت الضفتح النوراني الذي 
يحدد الانسجام امتناسق بالرور من القرة إلى الفعلء والذي بواسطته يتم ترتيب المدارج 
متناسقة بانفلاق الانسجام الجلي من الإبهام العمائي» مثلنور التكرين الإهي بقول: كن 
فیکون («ا] اه1 ) الفالق لظلمة عماء البطون لإبداع النشأة الكونية (9). 

وهذا الاعتبار لحضرتي الطمس» بتناسبه مع ما هو منحصر ني الشكل وما هو منعتق 
عنه» ضروري لفهم عدد كبير من الششكيلات والصور الرمزية والترائية (10)؛ وهذا هر 
سب ذکرنا له هنا تخصیصا. زد على آنه مح کوننا عا لجنا هذه المسالة في شنا السابق[آي 
كتاب رمزية الصليب]ء فهي مرتبطة بعلافة وثيقة جدا بموضوعنا الحاضر؛ بجبث م يكن 
بإمكاننا التذكير بها ولو بكيفية وجيزة جدا. 
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(1) 
(2) 


(3) 


(4) 


(5) 


(0) 
(#) 


تعقيبات المؤلف علي الباب الثاني عشر 


الانسان و پار د سسب الفيدنتاء الباب 2 


ينظر نفس المرجع السابقء الباب 19؛ وأيضا كتاب أرمزية الصليب الباب الأول. - 


هندسياء الشكل هر النطاق الحده: إنه الجملة الظاهرة للحدود (ماتجيوا ملهاج 


الميتافيزيقاء ص 85). ويمكن تعريفه كجملة مناحي الاتجاه قياسا مع المعادلة المماسية 
لمنحتي؛ ومن المعلوم آن هذا المفهوم ذي القاعدة المندسبةء قابل للاقل إلى الميدان 
الكمي. ونشير في هذا الصدد إلى إمكانية اعتبار هذه المفاهيم بالنسبة لما يتعلق 
بالعناصرأغير الَمَردة (لكنها ليست أفوق فردية) المنتمية لألعالم البرزخي» التي يطلق 
عليها في تراث الشرق الأقصى الاسم العام المؤثرات الحوالةء وبالإمكان تشخيصها 
خلال فترة زمنية محدودة تشخيصا عارضا سريع الزوال وموجها لقصد معين» بفعل 
اتصال بوعي إنساني (ينظر كتاب زيف مذهب الروحدة - أي استحضار الأرواح 
امزعوم -» ص 123-119 ). 

لا شك أنه بهذه الكيفية ينبغي فهم قول أرسطو: الإنسان (بصفته فردا) لا يفکر أبدا 
بدون صورء آي بدون آشکال. 

في وجهة النظر الخاصة بالنشأة الكونيةء الكلام عن فصل المياه يوجد با لخصوص في 


سفر التكوين» القسم الأولء 7-0 . 


ينظر كتاب رمزية الصليب الباب 23. 

ينظر تاب ألانسان ومصيره حسب الفيدتتاء الباب 5. 

كتاب رمزية الصليب الباب 24.- وهو أيضاء في الرمزية أهندوسية» السطح الذي 
تنفصل فيه البراهماندأ أو بيضة العا التي يستقر في مركزها هير انياقابها [آي: الإنسان 
الكامل في مركز الكون]؛ وكثيرا ما قشل بيضة العا هذه ساججة على سطح الياه 
الأصلية القدية (ينظر كتاب ألإنسان ومصيره حسب القيدنتاء الباب د والباب 
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(8) 


(9) 


13)قال تعاى: إو كارت عَرّشةء على آَلْمَآءج [هود 7]ء والعرش امحيط بشكله 
البيضوي هو الملك الكوني بكامله؛ فالسطح الفاصل المذكور عبارة عن العام 
البرزخي الجبروتي الأوسط الواقع بين عوالم الملك والشهادة وعوام ا لملكوت الأعلى 
والغيب - المعرب-]. 

في التراث اهندوسي : نارايانا الذي هو أحد أسماء فيشنوء يعني حرفيا ألماشي على 
مياه [فيشنو هو رمز للمظهر الإلهي الحافظ للكونء وبه قيامه وثباته]؛ وهنا توجد 
مقاربة تفرض نفسها مع التراث الإ نجيلي [إشارة إلى مشي المسيح انت على الياه]. 
وطبعاء كما هو عليه الأمر في جميع الحالات الأخرى» الدلالة الرمزية لا تنفي أصلا 
الطابع التاريخي المعبر عن واقع في هذه الحالة الثانية [1ي في التراث الإنجيلي]. زد 
على أن هذا الواقع لا يقبل التشكيك فيهء إذ إن تحقيق المشي على المياه يتناسب مع 
نيل إحدى مقامات السلوك الروحي الفعلي» وهو خلافا لما يفترض عادةء ليس بالامر 
النادر وقوعه [في تراجم أولياء المسلمين مثلاء كثيرة جدا هي الوقائع التي 
تصف»كرامة مشي بعضهم على الماء» بل طيرانهم في المواء جسما في عام ا لحس 
الود تال 

ينظر كتاب رمزية الصليب» الباب 24 والباب 27. 


(10) بنظر با لخصوص رمزية التنين في الشرق الأقصى» المناسبة بكيفية مأللكلمة الإلمية في 


المفهوم اللاهوتي الغربي» بصفتها حضرة اللأمكنات (بنظر کاب الانسان ومتصەره 
حسب الفيدنتأء الباب 16 ). 
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الباب الثالث عشم 
السلالم الروحية 


الترتيب السلمي آو(اهرمي) للمراتب المتعددة في التحقق الفعلي للكائن الكلي. 
هو وحده الذي يتيح فهم كيفية اعتبار ما بسمى عموما ب السلام الروحيةء في وجهة النظر 
اليتافيزيقية الخالصة [آو ما يسمى في التصوف الإسلامي ب دوائر الولاية]. والمفهوم العادي 
هذا الاسم هو تراتيب سلمبة لأشخاص ختلفين من البشرء وختلفة فيما بينهاء فبحتل كل 
درجة آشخاص معيدون» محصورون على التتالي في المراتب المناسبة هم. لكن مفهوم المرأثب 
المتعددة يعفينا ججلاء من الوقوف في هذه الوجهة من النظرء التي يكن أن تكون مشروعة جدا 
بالنسبة لعلم اللاهوت آو لعلوم الحرى آو لتأملات خاصةء إلا أنها لا تمت بصلة إلى 
الميتافيزيقا. وني الصميم» لا بهمنا من حيث هوء وجود كائنات أخرى من غير البشرء وأعلى 
رتبة من البشر» أصنافها بالتأكيد غير حددة كيفما كانت الأسماء التي تطلق عليها. ولنا كل 
الحق في الاعتراف بوجود هذه الكائنات. ويكفي للاقتناع بهذا وجود الكائنات غير البشرية 
التى نراها في العالم الحيط بناء وبالتالي فإن من الثابت وجود كائنات في مراتب وجودية 
أحرى لا ظهور ها في الدمط البشري (وتمشلها في عالمنا الفرديات غير البشرية)؛ لكن لا 
وجود لأي سبب يدعونا إلى الاهتمام بها تخصيصاء أو الاهتمام بالكائنات الواقعة في مرتبة 
أسفل من المرتبة البشرية (11۳2118-ھ٣؟ہ:‏ 5 وهي التي بالتاكيد نها أيضاوجوده 
ويكن اعتبارها بنفس الكيفية. ولا احد يفكر في جعلل تصنيف مفصل للكائلات غير البشرية 
في العا الأرضي كموضوع دراسة ميتافيزيقية حفيقية» أو تزعم أن ها هذه الصفة. ولا نرى 
لاذا يكون الأمر على غير هذا النوال مجرد أن الكائنات المعتبرة توجد في عوالم أخرى» أي 
إنها تحتل مراتب أخرى» مهما كان علوها بالنسبة إلى مرتبتناء إذ أنها على آي حال مندرجة 
بالطريقة نفسها في ميدان الظهور الكلي. غير آنه من السهل فهم ما ذهب إليه الفلاسفة 
الذين أرادوا حصر الكائن في مرتبة وأاحدة باعتبار الإنسان في فرديته التفاوتة وسعا زيادة 
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أو نقصاء مشكلا حلة تامة في نفسه؛ ورغم أنهم انساقوا» لسبب ماء إلى تفكير مبهم حول 
وجود درجات أخحرى ضمن الوجود الكلي» فإنهم لم يستطيعوا أن يجعلوا منها سوى ميادين 
لکائنات غريبة عنا تماماء إلا ما بمکن آن يكون مشتركا بين كل الكائنات؛ وفي نفس الوقت؛ 
من جهة أخرى» كثبرا ما دفعهم الاتجاه التجسيمي إلى المبالغة في الاشتراك ني طبيعتهاء 
فنسبوا إليها ملكات ليست متناسبة قياسيا مع الملكات الخاصة بالإنسان الفردي فحسب؛ 
وإنما هي مشابهة هاء بل حتى متطابقة معها (1). والراتب المقصودة هناء في الحقيقةء تختلف 
ماما عن المرتبة الإنسانية اختلافا ل هكن آبدا لأي فيلسوف من الغرب الحديث آن يتصوره: 
ولو تصورها لكان بعيدا عن ما هو الأمر عليه. لكن رغم هذاء فإن نفس هذه المراتب» مهما 
كانت الكائنات التي تحتلها في الوضع الراهن» يمكن أن تتحقق بها آأيضا جميع الكائنات 
الأحرى» مما فيها الكائن الذي هو في نفس الوقت كائن إنساني في مرتبة أخرى من جلى 
الظهور؛ وإلا - كما سبق ذكره - لا معنى للكلام عن الجمعية الكاملة لأي كائن؛ فلكي 
تكون هذه الحمعية محقَقَة فعلياء لابد من اشتماطما على جميع المراتب» سواء منها مراب 
الظهور (المنحصرة في الشكل أو المنعتقة عله) ومراثب البطون» وكل مرتبة عققة وفق النمط 
المناسب لاستطاعة الكائن المعتبر. وقد ذكرنا في موقع آخر أن كل مايقال لاهوتيا عن 
اللائكةء يمكن تقريبا أن يقال ميتافيزيقيا عن المراتب العليا للكائن (2)؛ وكذلك السماوات 
أي ختلف أفلاك الكواكب والنجوم كانت تمل ني الرمزية التنجيمية خلال القرول 
الوسطى» نفس تلك المراتب العلويةء كما ترمز إلى مدارج مقامات السلوك الروحي العرفاني 
المناسة للتحقق بلك المرأثب (3). وكذلك الديفا [اللائتكة! والأسورا [الشياطين] في 
التراث اهندوسي› مثلها مثل السماوات' ودركات الححيم. مغل على التتالي القامات العلوية 
والدر کاٹ السفلية بالنسبة للمرتبة الإنسانية (4). ومن المعلوم أن هذا كله لا يلغي آي مط 
من أنغاط التحقق الخاصة بكائنات أخرىء» مثلها مشل الكائن الإن اني المتميز باط خاصة به 
حصريا (عند آخذ مرتبته الفردية كنقطة انطلاق وقاعدة لتحققه). لكن هذه الأنغاط الغريبة 
عنا لا تهمناء مثلها مثل كل الأشكال التي م نشستدعى لتحقيقها أبدا (كالأشكال الحيوانية 
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والنباثية والمعدنية في العام الجسماني)»› وذلك لإأنها حفقة عند كائنات أخرى في مجال الظهور 
الكليء الذي يقصي كل تكرار بمقتضی لاغحدودیته (5). 

وينتح عن كلامنا هذا آن مفهوم ألسلالم الروحية بحصر المعنى» ليست سوى جملة 
المراتب الوجودية التي هي أعلى من المرتبة الفردية الإنسانيةء وبالأخص المراتب النعتقة عن 
الشكل آو فوق الفردية» وهي الي ينبخي اعتبارها قابلة للتحقق من طرف الكائن انطلاقا من 
ارتبة الإنسائيةء وهذا حتى خلال وجوده الجسماني الأرضي. وبالفعل» فإن هذا التحقق 
مندرج جوهريا في الجحمعية الشاملة للكائن» فهو إذن مندرج ضمن ألانعتاق الكامل 
Dé ivr C8(‏ !)1او ما يسمى في التصوف الإسلامي: الفتح الأكبر] (موكشا أوموكتي 
بالسنسكريتية). الذي محرر الكائن من قيود كل وضع وجودي خحاص. حيث إن هذا 
الانعتاق لا يقبل اختلاف الدرجات» فإنه يكون في غاية التمام والكمال عند حصوله كتجحرر 
خلال الحياة (جيفان موكي)ء وك أنعتاق خارج الشكل (فيديها موكتي) كما وضحناه في 
موقع آخر (6). ومذا لا يكن وجود مقام روحي أسمى من مقام اليوكى [أو: الصوفي الحقق 
الكامل]ء لأنه بفوزه بألفتح الأكير المعبر عنه أيضا بألاتحاد (يوكا) أو ألوحدة 
العظمىغ¬Suprê0 Identité‏ ”7 1 یله ل ا ا ا دان ا ال ورن 


إل رَبك مى 4 [النجم 42] كلمة ألاتحاد أوالوحدة العظمى» لا تعنى اندماج ذاتين إلى 
أن يصيرا ذاتا واحدة؛ تعالى أله عن الحلول والاتحاد بهذا المفهوم» وعن كلل تشبيه تجسيمي 
لن ليس كمثله شىء. وإنغا المقصود من ذلك هو التحقق الذوقي بالآيات التي افتتحنا بها 
هذا الكتاب» فلتراجع تال وي هلا العنى وردت آیات وأحاديث ثابتة اأصبحة» كقوله 

۳ ا عور و و‎ E e E e E 
تعال: وَمَا رَمَیْتَ إِذ رَمَیت ولیک رک الله رى وَلیبلى المۇمییرت مِنه بلاءُ حَستًا‎ 

ہے ا Ka f‏ وہ 2 

أله سَمِيع عَليمُ 4 [الانفال 17]؛ وقوله :إن اديت يبَايعوكك إِنمَا يُبَايعُوَ 
له يد آله وق ايديم [الفتح 10]؛ وقوله: ومن يُطع آله وَرَسولهء فَقَد فار هَوْرا 


عَظيمًا [الاحزاب 71]؛ وقول النى- ##: أن اله تعَالى قال: من عَادى لي وَلياً ققد آذه 
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بالحرب. رکا قر ی مناي ر ۽ أحَب إلي مما افئرضة علي ولايَرَال عدي يقرب 
إلي بالّوّافل حَنّی حه فاد أحيبة كلت سمه الذي يمم ي وبَصَرَهُ الي صر به وله 
الي بطش بها ورجْله التي يشي بها. وَين ساني لأعطِيّهء وَين استعاذني لأعِيْدَلة (رواه 
البخاري)]. إلا انه حتى إن كان المدف هو نفسه بالنسبة لجميع الكائنات فمن المعلوم أن 
کل واحد يثاله وفق 'طريقته الفاصةء آي بكيفيات قابلة لتنوعات غير محددة [من أقوال 
الصوفية: الطرق إلى الله بعدد أنفاس الخلائق]. ومن هنا نقهم وجود مراحل متعددة ومتنوعة 
خلال ذلك التحقق. ويمكن اجتيازها بالتتابع أو بالتزامن حسب الأحوال؛ ولكونها راجعة 
إلى مراتب معينةء لا ينغي أصلا عدم تمييزها عن التحرر التام الكامل الذي هر مآها الأسمى 
(7). فھنا پو جد من المقامات بمقدار ما كن اعتباره من مدارج السلا الروحيةء مهما كانت 
كيفية تصنيفها الذي يمكن أن تتفاوت عموميته زيادة أو نقصاء والذي سيرجع طبعا إلى 
وجهة النظر الى يكون الوقوف عندها بكيفية أ حص (8). 

وهنا توجد ملاحظة أساسية ينبغي التنبه فهاء وهي أن الدرجات المذكورة شل 
مراتب لا تزال عارضة ومشروطةء وليس ها من حيث هي آهمية ميتافيزيقية» وإنما تقتصر 
أهميتها على هدفها الوحبد الذي تتجه نحوه جميعهاء وبالتحديد من حيث النظر إليها فقط 
کمدارج تحضر مهيئة لذلك الوصول. فلا مقارنة أصلا بين آي مرتبة معينة مشروطةء مهما 
كان سْمُرّهاء والمرتبة الكلية ا لجامعة المطلقة اللامشروطة. ولا ينبغي أبدا نسيان أن جلى 
الظهور بكامله معدوم بالسبة للامتناهي؛ فمن البديهي أن تكون الفوارق بين المراتب التي 
هي من بين اقسامه معدومة أيضا بالنسبة للامتناهي» مهما كانت عظمة هذه الفوارق لي 
أنفسهاء وما دام النظر مقتصر على تلف المراتب المقيدة ا لمنفصلة عن بعضها البعض بتلك 
الفوارق. وإذا كان نيل تلك المقامات العالية يشكل بكيفية ماء بالنسبة للمقام الذي انطلق 
منه السلوك» نوعا من الترقي غحوالفتح الأكبر» فلاہد آن يعلم بآن التحقق بهء يستلزم دائما 
انقطاعا بالنسبة للمرتبة الى يكون فيها ني الوقت الحاضر الكائن الذي سينال ذلك التحقق؛ 
ومهما کانت هذه المرتبة فإن ذلك الانقطاع لن يكون أزيد أو أقل عمقاء إذ إنه في جميع 
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الحالات» لا وجود لأي نسبة بين مقام الكائن الذي ل ينعتق ومرتبة الكائن ألنعتق [أاي 
المتحقتق بالفعح الأكبر]ء خلافا لوجود فوارق بين الراتب المقيدة (9). 

وبنفس سبب تكافؤ جميع المراتب بالنسبة للمطلق» فحا لما يشم الوصول إلى المدف 
النهائي في هذه آو تلك من الدرجات المذكورة لا تبقى بالنسبة للواصل آي أهمية تتعلق 
بكونه لم يقطعها جميعا؛ وعلى أي حال» فبمجرد الوصول إليها أضحى» زيادة على ذلك 
حائزا عليها بكاملهاء من حيث كونها عناصر مندرجة ضمن جعيته. ومن جانب آخر. 
فالكائن الذي حاز جميع المقامات» يكن طبعا دائماء إن اقتضى الحال» أن ينر إليه كانه 
بالأخص متموقع فعليا في إحدى تلك المقامات» أو أن له معها نسبة محصوصةء مع أنه في 
الحقيقة من وراء جميع الراتب» وهي بكاملها منطوية فيه» فهو مالك هاوغير منحصر في 
واحدة منها. وني مثل هذه الخحالة يكن القول بأنها جرد مظاهر متنوعة مشكلة نوعاأ ما 
بمقدارها لوظائف منوطة بهذا الكائن» من دون أن يكون بتاتا متأثرا بقيودهاء التي لا وجود 
يها بالنسبة إليه إلا ني شكل وهمي» إذ إن مرتبته في جوهرها غير مقيدة بمقتضى تحققه حقا 
بالهو. وهكذا فإن الصورة الظاهرة. بل حتى الصورة الجسمانية» تبقى على ما هي عليه 
عند الكائن المتحقق بالانعتاق الكامل ‏ أو الفتح الأكبر في هذه الحياة (جيفان موكتا)» 
وهو لا يتآثر بقيود الجسم مدة إقامته فيهء كعدم تأثر السماء ما يسبح داخلها (10). وكذلك 
يمكث غير متأثر بجميع العوارض الأخرى مهما كانت المرتبة» سواء كانت فردية أو أفوق 
فرديةء آي ذات شكل أو منعتقة عنه» التي تعود إليها تلك العوارض في مجلى الظهورء الذي 
ليس هو في الصميم» سوى ججموع كل العوارض الخادثة. 
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(1) 


(2) 


)3( 
(4) 
9 
(6) 
CE 
(8) 


(9) 


تعقيبات المؤلف على الباب الثالث مشر 


إذا كانت المراتب الملائكية مراتب أفوق فردية وتشكل جلى الظهور المنعتق عن 
الشكل» فلا يمكن آن تعزى إلى الملائكة آي واحدة من الملكات النتمية تخصيصا إلى 
ايدان الفردي؛ وكمشغال - سبق ذكره - لا يكن افتراض أن هم فكرا إذ الفكر 
خحصوصية تتميز بها الفردية الإنسانية حصرا[وكذلك بعض آصناف الجن]ء ولا يكن 
آن يكون هم سوى نط من الإدراك العاقل الإلمامي الخالص. 

ينظر كتاب ألانسان ومصيره حسب الفيدانتاء الباب 10. - رسالة القديس توماس 
الإكويي حول أللائكة نها تميز واضح في هذا الصدد1[حول اللائكة عمار 
السماوات السبع» وا لجن عمار الأرضين السبع» ينظر الباب 62 من كتاب الإنسان 
الكامل للشيخ عبد الكريم الجيلي؛ وكل ما يتعلق باللائكة وأصنافها ووظائفها ينظر 
في 'الفتوحات امكية لابن العربى الأبواب: 6/ 154/ 157/ 160/ 306/ 307/ 
1349[ ۰ 

ينظر كتاب باطية ايه ص 10 و58 61. 

ينظر كتاب رمزية الصليب» الباب25. 

المرجع نفسه» الباب15. 


الإنسان و مره سس الفيدانتاء الات دت 


المرجع نفسه» الباب 21 والباب22. 

درجات هذه السلا الروحية تتحقق بنيل ما يناسبها من مقامات روحية عرفانية 
فعليةء مناسبة لما يسمى في التصوف الإسلامي ب ترتيب التصوف؛ ونشير با لخصوص 
في هذا المو ضوع إلى رسالة عيبي الدين ابن العربي التي نها هذا العنوان بالتحديد 
(أوسح وآدق صوص الشيخ حي الدين في موضوع دوائر الولاية ومدارجها وأصناف 
أهلها توجد قي الباب73 من کتابه الفتوحات المكية - المعرب - ]. 

بنظر كتاب ألإنسان ومصيره حسب الفيدانتاء الباب20. 


(10) آتما ‏ بودهاً لشانكاراشاريا (ينظر المرجع نفسه الباب23). 
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الياب الرابع عشر 
الجواب هن الأعتراضات المتعلفة بتعدد الكائنات 


في ما سبق عرضهء توجد نقطة يمكن أيضا أن تستدعي اعتراضاء رغم أنناءوالحق 
يقال» كنا أجبنا عنها جزئيا ني ما مضى» ولكن بشكل ضمني على الاقل» وذلك في سياق 
عرضنا الأخير حول السلا الروحية والاعتراض هو التالي: حيث توجد أنماط غير محددة 
العدد تعحقق بها كائنات مختلفةء فهل من المشروع حقا الكلام عن جعية شاملة كاملة لكل 
كائن؟ في البدايةء يمكن الإجابة عن هذاء بالتثبيه على أن وضع هذا الاعتراض بهذ الكيفية 
لا ينطبق طبعا إلا على المراتب الظاهرة؛ وذلك لأنه لا يكن الكلام عن آي نوع من التمييز 
في حضرة البطون؛ فبالنسبة لراتبهاء كل ما ينسب إلى كائن يلسب على السراء إلى غيره من 
الكائنات» من حيث تحققها الفعلي بتلك المراتب. والحال هذه إذا اعتبرنا في نفس هذه 
الوجهة من النظر جملة جلى الظهور» فهو لا يشكل» بسبب حدوثه سوى جرد عارض 
ec11‏ بالمعنى الحرني للكلمةء وبالتالي فاهمية هذه أو تلك من آنماطهء بالنظر إلى نفسها 
وإلى تمييزهاء هي حينئذ بكل دقة أهمية معدومة. زد على هذاء فلاشتمال حضرة البطون 
على كل ما يعطي للأشياء الموجودة - في آي نط من جلى الظهور- حقيقنها الجوهرية 
الحميقة الى بدونها لا يكون لأظهور سوى وجود وهمي تماماء يكن القول بأن الوصول 
الفعلي للكائن إلى مرتبة البطون» يجعله علاوة على ذلك حائزا على کل ما تبقی» فهو - كما 
مر ذكره في الباب السابق - مالك لجحميع المراتب أو الدرجات الوسطىء حتى لو لم يمر بها 
سابقا متميزة ججلاء. 

وهذا الجواب الذي ل نعتبر فيه إلا الكائن الواصل إلى التحقق الكليء كاف تماما من 
وجهة النظر الميتافيزيقية الخالصةءوهو الحواب الوحيد الذي يكن آن يكون كافيا حقا؛ وهذاء 
لأننا لولم نعتبر الكائن بهذه الكيفيةء ووقفنا في آي حالة أخرى» لا يبقي جال للكلام عن 
حهعية شاملة كاملةق بحيث لايكون للاعتراض نفسه آمر بنطبق عليه. والحاصل الذي يتنبغي 
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قوله» سواء هنا أو عند كل اعتراض يكن طرحه ويتعلق بوجود الكثرة» هو أن الظهورء 
باعتباره على ما هو عليه» أي ني مظهر التميبز الذي يقيده» ليس بشيء بالنظر إلى البطون. 
لأنه لا يكن آن يكون أي وجه للمقارنة بين الواحد والآخر؛ فما هو حقبقي على الإطلاق؛ 
حتى بالنسبة للاإمکانيات المخضمنة للظهورء هو الحضرة الدائمة الطلقة اللامشروطة المتضمنة 
مبدئيا وجوهريا لهذ الإمكانيات في حضرة البطون (وكل ما سواها وهمي» آي ليس له 
سوى حقيقة غير قائمة بنفسها فهي كالنفعلة [أوكالمفعول بهاء آي أن جميع الحلق لا وجود 
محم ولا قيام هم في كل آن إلا بإججاد وإمداد الله الحي القيوم الظاهر الباطن]). 

ومع أن هذا الذي ذكرناه كاف فسنعالج الآن جانبا لحر من المسالةء وفيه نعتيبر 
الكائن غر متحقق بشمولية حمعية الهو اللامشروطة الطلفةء وإنغا حقق فقط بجمعية إحدى 
المراتب. ففي هذه الحالةء ينبغي للاعتراض السابق أن ياخذ صيغة جديدةء وهو: كيف يكن 
اعتبار هذه الحمعية حققة عند كائن واحد بينما ميدان مرتبتها مشترك مع عدد غير حدد من 
كاثنات أخرى» حيث إنها هي أيضا خحاضعة للأوضاع المعينة هذه المرتبة أو هذا النمط 
الوجودي؟ فهذا اعتراض آخر ختلف عن سابقه. لکنه مشابه له مع تباین في الققدارء وينبخي 
أن يكون الجواب مشابها أيضا: فبالنسبة للكائن الواصل إلى التمكن الفعلي في وجهة النظر 
المركزية للمرتبة المعتبرة» وهي الكيفية الوحيدة الممكنة لتحقيق جعيتهاء نمسي كل وجهات 
النظر الأخرى» المتفاوتة خصوصياتها زيادة آو نقصاء خالية من الأهمية عند اعتبارها متميزة 
عن بعضا البعض, إذ أنه حققها جميعا في هذه الوجهة من النظر المركزية فهي عندئذ 
موجودة بكامها في وحدة هذه الأخيرة بالنسبة إليه لا خارجا عنهاء إذ إن وجود الكثرة 
خارج الوحدة هو خروج وعمي محض. والكائن الذي حقق امجمعية الكاملة لمرتبة يصبح هر 
نفسه مركزا اء وبهذه الصفةء يمكن القول بأنه يلأ كل هذه المرتبة بإشعاعه الذاتي (1): فهو 
پستوعب کلما تشتمل عليهء بجحیٹ جحل منه وفق مقداره نماطا ثانوبة لذاته (2) عاثلة تقريبا 
للأماط التي تعحقق في المنام؛ حسبما ذكرناه سابقا. وبالتالي» فإن هذا الكائن لا يتأثر وجوده 
تاتا بالوجود الذي يكن هذه الأنماط - أو للبعض منها على آي حال - أن تكون خارجة 
عنه» بسبب وجودها عند كائنات آخرى في نفس المرتبة وفي نفس الوقت (وعبارة خارجة عله 
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ل يبق ما معنى بالنسبة لوجهة نظره الخاصةء وإنغا ها مدلول في وجهة نظر الكائنات الأخرى 
قط وهم الذين لا يزالون ماكثين في الكثرة غير الموحدة). ومن جانب آخر» فوجود عين 
هذه الأنماط في نفسه لا يؤثر شيئا في وحدتهء رغم آنها لا تزال وحدة نسبية محَقَقََة في 
مركز مرتبته خاصة. فمجموع هذه المرتبة لا يتالف إلا بإشعاع مركزه (3). وكذلك» مامن 
كائن بحتل فعليا هذا المركزء إلا ويصبح بهذا مالكا للجمعية الكاملة هذه المرتبة. وهكذا 
ينعكس اللاتمييز المبدثي للبطون في جلى الظهور؛ ولا بد من العلم أن هذا الاتعكاس» بجكم 
وجوده في جلى الظهورء يبقى دائما عتفظا بالسبية الملازمة لكلل وجود مشروط. 

وبعد أن تقرر هذاء ستفهم بلا عناء آن نفس الاعتبارات يمكن تطبيقها على الأغاط 
الأخرى المندرجة. لأسباب ختلفةء ني وحدة أكثر نسبيةء كوحدة كأئن م بحقق مرتبته سوى 
تحقيقا جزنياء غير جامع شامل اء فهذا الكائنء كالفرد الإنسائي مثلاء رغم أنه أ يصل بعد 
إلى تمام تكامله في اتجاه ألانبساط (الناسب للدرجة الوجودية التي يقع فيها)» هو مستوعب» . 
بمقدار متفاوت زيادة أو نقصاء كل ما قد وعاه حقا في حدود انبساطه الحاضر؛ والأنماط 
ا لملحقة المنضمة إليه - وهي بالطبع قابلة للزيادة على الدوام بلاحد - تشكل نصيبا هاما من 
امتدادات الفردية التى كررنا الإشارة إليها مرارا. 
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تعقيبات المؤلف على الباب الرابع عشر 


(1) ينظر كتاب الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء اللاب 16. 

(2) رمز 'الغذاء (آنا- بتشديد النون - بالسنسكريتية) يتردد استعماله في الأ وبانيشاد 
[كتاب عرفاني هندوسي مقدس] للدلالة على هذا الاستيعاب. 

(3) لقد شرحنا هذا بتوسع في دراستنا السابقة الي عنوانها رمزية الصليب. 
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الباب الخامس عشر 
التحفق الروحي للكائن بحصول المحرفة 


قلنا إن الكائن يستوعب ف ذاته» بقدر متقاوت الزيادة أو النقصان. كل مأ يعيه؛ 
وبالفعل» لا وجود لعرفة حقيقيةء في أي ميدان كان سوى المعرفة الى تتيح لنا الولوج 
المتفاوت عمقه زيادة أو نقصاء في صميم جوهر طبيعة الأشياء؛ ودرجات المعرفة لا يكن أن 
تتمثل بالتحدید إلا ي مدى عمق هذا الولوج ومدى الاستيعاب الحاصل ممقدار متفاوت 
الزيادة أو النقص. وبعبارة أخرى» لا وجود لعرفة حقيقية إلا مقدار ما تستلزمه من تطابق 
بين الذات والموضوع؛ أوء إذا فضلنا اعتبار العلاقة في الاتجاء المعاكس» نقول أن بمقدار 
استيعاب الموضوع المستوعب اسم مفعول - من طرف المستوعب اسم فاعل-(1). 
وبالمقدار احدد الذي يستلزم فعليا مشل ذلك التطابقء أو مسل ذلك الاستيعاب»تتحقق 
درجات العرفة نفسها (2). إذن» فرغم المناقشات الفلسفية التي استدعتها هذه المسالة 
والمتفاوت لغوها زيادة أو نقصا (3). ينبغي علينا التمسك بالبد| المقرر أن كل معرفة حقيقية 
وفعلية هي معرفة مباشرة [آي حدسية إمامية لا يدخلها الشك أو الشبهة ولا تقب التردد]ء 
وأن المعرفة بالواسطة لا يمكن أن تكون هما قيمة سوى مجرد قيمة رمزية وتمثيلية (4). أما 
إمكانية التحقق نفسها بالمحرفة المباشرةء فإن نظرية تعدد المراتب بكاملها تجعلها ميسورة الفهم 
يجا فيه الكفاية؛ زد على أن إرادة التشكيك فيهاء دليل على جهل تام إزاء المبادئ اليتافيزيقية 
الإبتدائية التي لا آبسط منهاء إذ بدون هذه المعرفة المباشرة تمسي اليتافيزيقا نفسها مستحيلة 
تماما (5). ٠‏ 

لقد تكلمنا عن التطابق أو الاستيعاب» ويمكن أن نستعمل هنا هاتين اللفظتين 
كمترادفتين تقرببا» رغم عدم رجوعهما بكل دقة إلى نفس وجهة النظر. ويمكن النظر إلى 
المعرفة في الاتجاه الذاهب من المعروف إلى العارف المستوعب؛ وفي نفس الوقت وبنفس 
الكيفية النظر إليها في الاتجاه الذاهب من العارف إلى المعروف (أو. بصفة أعم وي ك 
ننحصر في أوضاع بعض الحالات» نقول: من العارف إلى المعروف الذي مجعل العارف منه 
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هة ثانوية من نفس ذاته). وفي هذا السياق نذكر بالتعريف الأرسطي للمعرفة في الميدان 
الحسوس» إنها الفعل المشترك بين المدرك - اسم فاعل- وا مدرك - اسم مفعول- نما بستلزم 
فعليا مثل تلك العلاقة المتبادلة (6). وهكذا فإن أعضاء الحواس في ما يتعلق باليدان 
الحسوس أو الحجسماني» هي عند الكائن الفردي مداخل للمعرفة (7)؛ لكن في وجهة نظر 
اخرى» هي أيضا خارج» لأن كل معرفة تستلزم بالتحديد فعل تطابق ينطلق من الذات 
العارفة ليذهب إلى الموضوع المعروف» أو بالأحرى المطلوب معرفته وهذا بالنسبة للكائن 
الفردي» كالانبعاث من ذاثه لنوع من الامتداد الخارجي. ومن المهم ملاحظة أن مثل هذا 
الامعداد لا يكون خارجا إلا بالنسبة للفردية باعتبار مفهومها الأكثر انحصاراء حيث إنه - آي 
الامتدأد - جزء مندرج في الفردية الممتدة. فالكائن» بامتداده هكذا مطورا إمكانباته الخأاصة 
ليس عليه أصلا الخروج من نفسه» إذ إن هذا الخروج لا معنى له بتاتا في الحقيقةء فلا هكن 
للكائن» بمقتضى آي وضع» أن يصبح غير نفسه. وني هذا جواب مباشر. وني هذا جواب 
مباشر» في نفس الوقت» للاعتراض الرئيسي عند الفلاسفة الغربيين الحدثين ضد إمكائية 
المعرفة المباشرة؛ فمن هنا نرى بوضوح آن الدافع هذا الاعتراض بكل باط اجس رى 
انعدام الفهم الميتافيزيقي» وبسببه أساء هؤلاء الغلاسفة فهم إمكانيات الكائن» حشى الفردية 
منهاء في امشدادها اللاغخدد. 

وهذا کله يصح» من باب اوی لو خرجتا من حاو الفردية وطبقناه على المراتب 
العليا: فمعرفة هذه المراتب المعرفة الحقيقية تشحقق جيازتها الفعلية»رعلى العكس» بهذه 
المعرفة نفسها محوزها الكائن» لأنه لا انفصال بين المعرفة وحيازة المراتب» بل يمكن القول 
إنهما في الصميم أمر واحد. وبطبيعة الحالء لا ينطبق هذا إلا على المعرفة المباشرة»ء التي 
بانبساطها على جعية المراتب» تتضمن في نفسها التحقق بها فهي بالتالي الوسيلة الوحيدة 
لنيل الانعتاق التام والنهائي ivranceاDé‏ [إو الفتح الأكبر الكامل] (8). أما المعرفة الباقية 
في اليدان النظري الصرف» فبديهي أنها لا مكنها أصلا أن تكأفى مثل هذا التحقق؛ وحبث 
إن إدراكها لموضوعها غير مہاشر» فلا یکن آن تكون ها - كما سبق ذكره - سوى قيمة 
رمزية تماماء؛ إلا آنها على أي حال تشكل تحضرا ضروريا لنيل تلك المعرفة الفعلية التي 
بواسطتهاء وبواسطتها وحدهاء مجصل التحقق الجامع للكائن. 
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ينبغي علينا با لخصوص الإلحاح» كلما سمحت لنا الفرصةء على هذا التحقق 
للكائن بالمعرفةء لأنها غريبة تماما عن المفاهيم الغربية الحديفة التي لا تنفذ وراء المعرفة 
النظريةء أو بتعبير أصح: وراء قسم ر يسير منهاء وتقيم تعارضا مصطنعا بين التعرف والكينونة 
[أي بين معرفة الكائن وكينونته]ء فكانهما ليسا بوجهين متلازمين لنفس الحقيقة الواحدة 
(9). ولا يمكن وجود ميتافيزيقا حقيقية عند آي شخص لا يفهم حقا أن الكائن يتحقق 
باستيعابه للمعرفة» ولا يکنه آن يتحقق إلا بهذه الكيفية [وهذا م پأمر الحق سبحانه نبيه 4# 
بطلب الزيادة من أي شيء سوى العلم به عز وجل» فخاطبه قائلا: وقٌل رَپ زدنی عِلما) 
[طه 114]؛ ثم بين موضوع هذا العلم فقال له: فَاعلَّم أن لا إلَهَ إلا آل4 [عمد 19]. 
والمذهب اليتافيزيقي الخالص ليس عليه أن يشتغلء ولو قليلاء بكل ظريات العرفة التي 
تنشئها بعناء الفلسفة الحديثة؛ بل يكن النظر إلى هذه الحاولات التي تسعى لتبديل المعرفة 
نفسها بنظرية المعرفة» على آنها اعتراف بعجز حقيقي» رغم كونه بالتأكيد حاصل بدون 
وعي من طرف هذه الفلسفة الجاهلة تماما باي إمكانية للتحقق الفعلي. وإضافة إلى هذاء فإن 
المعرفة الحقة» من كونها معرفة مباشرة كما قلناه يكن آن تكون متفاونة التمام زيادة أو 
نقصاء وكذالك متفاوتة العمق» ومتفاوتة التطابق وبلوغ المرام» لكن لا يمكنها أن تكون في 
جوهرها نسبية كما تريده نفس هذه الفلسفةء أو على أي حال لا تكون كذلك إلا بمقدار 
نسبية نفس موأضيعها. وبعبارة ميتافيزيقية أخرى: المعرفة النسبية ليست سوى معرفة ماهو 
نسى أو عارض» آي أنها معرفة مطبقة على ماهو ظاهر؛ غير أن آهمية هله المعرفةء دأاخل 
میدانها الخاص.» ها من العظمة ما تتيحه طبيعة هذا الميدان (10). وهذا ما لا يقصده الذين 
يتكلمون عن نسبية المعرفة. وما عدأ اعتبار درجات المعرفة المتفاوتة زيادة أو نقصا في تمامها 
وعمقها- وهي درجات لا تغير شيا في طبيعتها الجوهرية- فإن التمييز الذي يمكننا القيام به 
بكيفية مشروعةء في ما يتعلق بقيمة العرفة» هو التمييز الذي سبق التنبيه عليه بين المعرفة 
المباشرة والمعرفة بالواسطةء آي بين المعرفة الفعلية والمعرفة الرمزية. 
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(1) 


(2) 


(3) 


(4) 


(5) 


(6) 


تعقيبات المؤلف على الباب الخامس عشر 


پنبغي ان کون مفهوما أننا ناخد هنا كلمق ذات e1‏ ا83 وموضوع اe[طە‏ باkلمعنى‏ 
الأكثر شيوعاء آي للدلالة - على التعالي- على 'العارف والمعروف (ينظر كتاب 


الائساڻ و مره حسب الميدنتاء الباب 15( 


كنا نبهنا في مناسبات ختلفة على مبدإ التحقق أو التطابق الذاتي جحصول لمعرفة الذي 
وضعه آرسطى لكن هذا التقرير عنده وعند أتباعه المدرسيين» يبدو آنه بقي جرد تقرير 
نظري» ل ينجر عنه قط أي نتيجة تتعلتق بالتحقق اليتافيزيقي (بنظر با لخصوص كناب 


المدخل العام لدراسة المذاهب المندوسيةء القسم الثاني الباب 10؛ وكتاب الإنسان 


و مره حمسا الفيدنتان الباتب 24 
نشير هنا إلى نظريات المعرفة التي وضحنا موتفنا من مزاعمهافي موقع آخر (كتاب 


لاحقا. 

هذا هو الفارق بين المعرفة الحدسية الإلهامية والمعرفة الاستدلاليةء الذي تكلمنا عنه 
مرارا لكي لا يكون من الضروري التركيز عليه مرة أخرى. 

ينظر المرجع نفسه» القسم الثاني الباب 5. 

مكن أيضا ملاحظة أن الفعل المشترك بين كائنين تبعا للمعنى الذي بعطيه أرسطو 
لكلمة فعل“ هو الذي به بكون التناسق المنسجم التام بين طبيعتيهما آي التطابق بينهما 
ولو جزئيا. [نفس هذا ا لمعنى نجده عند الىشيخ ابن العربي» ينظر تفصيله مثلا في 


الفغو حات الكية: الباب 293 المتعلق بسورة الشمس: الذي افتتحه بقصيدة طويلة 


مطلعها يعبر عن نفس هذا امعنى» وهو قوله: 


إذا ما الشمس كان ففماشعاع فذاك النورمن قلي آتاها] 
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(7) 
(8) 
(9) 


(10) 


نظ كات الانان وص حت اة الات 12 

آنما- بودها لشانكاراشاريا (ينظر المرجع نفسه» الباب 22). 

ينظر مرة أخرى كتاب المدخل العام لدراسة المذاهب المندوسية»ء القسم الماني» الباب 
10. 

وهذا ينطبق حتى على المعرفة الحسية البسيطةء التي هي آيضاء في ميدانها السفلي 
وانحدود الخاص بهاء معرفة مباشرة» وبالتالي فهي بالضرورة معرفة حقة. إحول 
الأهمية الأساسية والشرف التام للحواس الجسمية ينظر الباب 346 التعلق بسورة 
(ص) من ألفتوحات المكية للشيخ ابن العربي. أما تفاصيل معام المعرفة بالتحقق 
الروحي فللشيخ كتب كثيرة في مسائلها من أهمها كتاب المعرفة» والمقدمة الطويلة 
للفتوحات» وبالأخص الباب 177 من الفتوحات. وهو في معرفة مقام المعرفة؛ وفيه 
يقول: إن المعرفة في طريقنا عندنا ا نظرنا في ذلك» فوجدناها منحصرة في العلم 
بسبعة آشياء. وهو الطريق التق سلكت عليه الخاصة من عباد اللهء الواحد: علم 
الحقائق وهو العلم بالأسماء الإمية» الثاني: العلم بتجلي الحق في الأشياء الثالث: 
العلم بخطاب الحق عباده المكلفين بألسنة الشرائع» الرابع: علم الكمال والنقص في 
الوجود. الخامس: علم الإنسان نفسه من جهة حقائقه» السادس: علم الخيال وعالمه 
المعصل والمنفصل» السابع: علم الأدوية والعلل. فمن عرف هذه السبع المسائل فقد 
حصل المسمى معرفة]. 
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معرفة ووعي 


ثمة استتباع هام جدا لا قلناه حتى الآنء وهو أن المعرفة بمعناها المطلق والكلي 
الجامع الشاملء ليست بتاتا مرادفة أو مكافئة للوعي؛ فميدان الوعي مقتصر فقط على التماد 
مع بعض المراتب الوجودية المعينةء ففيها وحدها لا في غيرهاء تتحقق المعرفة بواسطة ما 
يمكن تسميته بحصر العنى شعور بوعي (€ ٥018٥1220‏ عل ۲188). فالوعي» بالفهم الذي 
سبق تقریره» حتی في آوسع عمومیته ودون حصره بالتخصیص في شکله الانساني» ما هو 
إلا فط عارض خاص للمعرفة في بعض الأوضاع» أي آنه خاصية ملازمة للكائن باعتباره 
موجودا في بعض مراتب الظهور. والدواعي أكبر لعدم اعتباره في أي درجة من درجات 
المراتب اللامشروطةء أي في كل ما يتجاوز الوجود الظاهرء إذ إنه لا ينطبق حتى على كل 
مراتب هذا الأخير. والمعرفةء بالعكس.» باعتبارها في ذاتها واستقلالا عن الشروط المرتبطة 
ببعض الراتب الخاصةء لا يمكن أن تقبل آي حصرء ولكي تنسجم مع الحقيقة الكلية» ينبغي 
أن تکونڻ متمادة» ليس فقط مع الوجود الظاهرء وإغا مع الإمكانية الكلية نفسهاء وبالتالي 
فلا نهاية هاء مثلها مثل هذه الإمكانية الكلية بالضرورة. وهذا يعني أن المعرفة والحقيقة في 
هذه الرؤية الميتافيزيقية ليستا في الصميم سوى ما كنا سميناه بعبارة قأاصرة جدا: مظاهر 
اللامتناهي؛ وهذا ما تنص عليه بوضوح متميز هذه الصيغة إلتى هي من بين التقولات 
الأساسية في الفيدنتا [الكتاب العرفاني المقدس عند الهندوس]: براهماهو الحقء والعرفان 
[أي العلم المطلق]ء الذي لا نهاية له (1) [وبالتعبير الإسلامي: الله عز وجل هو الحق» وهو 
ہکل شيء عليم» ولا نهاية لکمالاته]. 

وعندما قلنا إنالتحقق بالمحرفةوكينونة الكائن العارف هما وجهان لنفس القيقة, لا 
ينبغي آخحذ كلمة كينونة الكائن إلا معناها التمثيلي والرمزي» لأن المعرفة تنفذ إلى ما هو أبعد 
من الكينونة. فالحال هنا كاالة التي تكلمنا فيها عن تحقيق الكائن الكلي المستلزم جوهريا 
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المعرفة الجامعة الكلية المطلقةء فهو تحقق لا يبتميز أصلا عن هذه المعرفة نفسهاء إذا كان 
القصود طبعا المعرفة الفعليةء لا جرد معرفة نظرية تمثيلية. ومن جانب آخر» هنا حل لبعض 
التدقيقء في الكيقية الق ينبغي أن يفهم التطابق الميتافيزيقي بين الممكن والواقع .(le réel)‏ 
فحيث إن كل مكن يشحقق بالوعي» فهذا التطابق» باخذه في بعده الكلي الأوسع» يشكل 
بحصر العنى الحقيقة في ذاتهاء لأن بالإمكان اعتبار هذه الحقيقة بالفعل على أنها المطابقة 
الكاملة للمعرفة مع الإمكانية الكلية (2). ومن السهل رؤية كل ما تستتبعه هذه الملاحظة 
الأخيرة الى ها نطاق أعظم وسعا بكثر من جرد تعريف منطقي للحقيقة. لن هنا يوجد كل 
الفارق بين العقل إلكلي» الذي لا يخضع لشروط التعقل الإنسائيء وبين أوضاعه الفردية 
(3). ومن جانب آخر» يوجد هنا أيضاء كل الفارق الفاصل بين وجهة نظر النحقق ووجهة 
نظر ما يسمى بنظرية المعرفة. وكلمة واقع ۲٤١1‏ نفسهاء ها معنى غامض جدا في العادة» بل 
حتى ملتبس» وهو بالضرورة كذلك عند الفلاسفة المشبثين بالتمييز المزعوم بين الممكن 
والوأقع؛ وهي تأخذ با قلناه قيمة أخرى ميتافيزيقية ختلفة تماما بإرجاعها إلى وجهة نظر 
التحقق (4)؛ أوء لكي نتكلم بكيفية أدق نقول: كلمة واقع تأخحذ قيمتها المبتأفيزيقية عندما 
تصبح تعبيرا عن الديومة المطلقة في الحضرة الكلية الشاملة الجامعةء لكل ما بدرك الكائن 
حيازته الفعلية بالتحقق التام لذاته نفسها (5). 

والعقل المغارق السامي» من كوه مبدأ كلياء يكن اعتباره متضمنا المعرفة التامة 
الجامعةء لكن بشرط أن لا بُرى في هذا سوى جرد كيفية في التعبيرء لأن هناء حيث تحن 
جوهريا في اللانائية: الظرف والمظروف معطابقان تقاما على الإطلاق» نكل واحد منهما 
على السواء ينبغي أن يكون غر متناه» وأتعدد اللامتناهيات عبارة عن اسشحالةء كما سبق 
ذكره. فالإمكانية الكليةء الشاملة للكل» لا يكن أن تكون مشمولة في شيء أصلاء إلا في 
عين نفسهاء وهي شاملة لنفسها دون أن يكون هذا الشمول موجودا باي كبفية (6). وها 
لا يمكن الكلام عن التلازم بين العقل المغارق السامي والمعرفة بالمعنى الكالي» إلا ككلامنا 
آنفا عن اللامتناهي والإمكانية الكليةء آي برؤيتهما عين الأمر الواحد: باعتبارهما في نفس 
الآن في مظهر فاعل ومظهر منفعل» لكن من غير أن يوجد هنا أي تييز حقيقي. ففي امجال 
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الكلي» لا ينبغي أن نيز بين عقل مفارق سام ومعرفةء وبالتالي بين مايعقل' وما يعرف [أو 
بين ما يمكن تعقله وما يكن معرفته]. وحيث إن المعرفة الحقيقية معرفة مباشرة فالعقل 
المغارق بكل دقة هو عين موضوعه [آي عين علمه ومعلومه]؛ والعمييز لا بقام إلا في 
الكيفيات المشروطة للمعرفةء وهي دائما كيفيات غير مباشرة وغير ملائمة؛ وهه المعرفة 
النسبية لا تحصل بالعقل المفارق السامي نفسهء وإغا بانكسار [لشعاعه] في المراتب الوجودية 
العتبرة؛ وكما سبق بيانه» فمل هذا الانكسار هو المشكتَل للوعي الفردي؛ إلا أنها توجد 
دائماء بكيفية مباشرة أو غير مباشرة» مساهمة للعقل الكلي بمقدار ما توجد معرفة فعليةء إما 
دتمم ما وإما خارج آي مط خاص. 

وحيث إن المعرفة الكلية الجامعة تتطابق مع الإمكانية الكليةء فلا وجود لشيء غير 
قابل للمعرفة (7)ء أو بعبارة آخرى: لا وجود لأشياء غير قابلة للمعرفة وإنما توجد في 
لوقت الحاضر آشياء غير مفهومة (8) آي غير قابلة للتصورء ليس في حد ذاتها ولا على 
اللإطلاق» وإنما فقط بالنسية لتا بصفتنا كائنات مقيدة قي أوضاع» أي منحصرين في حدود 
ميدان ظهورنا الراهن. ضمن إمكانيات مرتبة معينة. وبهذه الكيفية نضع ما يكن تسميته: 
مبدا المعقولية الكلية الشاملة» لأ كما يفهم عادة. وإنغا معنى ميتافيزيقي خالص» فهو إذن 
وراء الميدان المنطقي» حيث لا جد هذا المبدا سوى تطبيقا خاصاء كشان كل البادئ التي همي 
من مستوى كلي بالعنى الحصري (وهي وحدها الق تستحق حقا أن تسمى مبادئ). 
وبطبيعة الحال» فإن هذا لا يعني عندنا وضع آي عقلانية كمسلمةء بل العكس تماما إذ العقل 
المغكرء ليس بأكثر من ملكة فردية لخصوصة بالإنسان» ويختلف جوهريا عن العقل المفارق 
السامي (والذي بغيابه لا يصدر من العقل المفكر شيء مقبول). إذن يوجد بالضرورة لا 
نقول اللامعقول (9)» وإنما نقول: ما فوق العقل» وهذا هو بالفعل الطابع الأساسي لكل ما 
هو حقا ينتمي لمجال الميتافيزيقي: فهذا الذي هوفوق العقل لا يزال مع هذا معقولا في 
نفسه» حتى إن م يكن في الوقت الحاضر مفهوما عند الملكات الحدودة والنسبية للفردية 
الإنسانية (10). 
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وينجر عن هنا أيضا ملاحظة آخری لا بد من آخذها بعين الاعتبار لكي لا رکب 
أى خحطا: فكلمة 'وعي' مثل كلمة 'عقل مفكرء يمكن أحيانا أن تتسع لمعنى كلي؛ » بنقلة قياس 
شيلي خالص» وقد قمنا نحن بأنفسنا بهذا في موضع آخر بالنسبة لدلالة كلمة شيت ۲© 
السنسكريتية [وهي تعني تقريبا: الوعي الكلي بالهو] (11) . لكن مثل هذه النقلة لا تكن 
إلا ي حدود الو جود الظاهر» كما حصل عند اعتبار ثفليث الساشيداناندا [إهذه المظاهر 
الثلائة لشس الحقيقة الواحدة هي: شيت وأصات' وأنانداء والكافى لمعانيها بالعربية هي على 
التتالي: لوعي الكلي والذات أوالعارف' والموضوع أو المعروف؛ وهي تتناسب في بعض 
الإ طلحات الفلسفية مع العقل والعاقل والمعقول]. . ورغم هذا التقييدء ينبغي أن نفهم جيدا 
بأن الوعي بهذ النقلة لم يعد له صلا المفهوم بمعناء الحرفيء كما عرفتاه سابقاء > وکما شحتفظ به 
بصفة عامة: فبهذا المفهوم نكرر أن الوعي ليس سوى النمط الخاص بعرفة عرضية ونسبية 
كما هي عرضية ونسبية المرتبة الوجودبة المشروطة التي ينتمي إليها جوهريا . وإذا آمكننا 
القول بأنه علة وجود هذه الرتبة فما هذا إلا لكونه مساهماء بانكسار [ذلك الشعاع الوارد 
من] العقل الكلي المغارق التعالء في طبيعة هذا الأحير» الذي هر في النهاية وبأوضح م 
مكن: علة وجود' كل الأشياءءوالعلة الكافية الميتافيزيقية الحقيقيةء المتعينة بنفسها في جميع 
جالات الإمكانيات. دون أن يكن هده التعينات أن تؤثر فيها بآي شيء. وهذا المفمهوم 
لالعلة الكافةء الختلف جدا عن الماهيم الفلسفية واللاهوتية الت انخلق فيها التفكير 
الغربي» يحل مباشرة مسائل كثيرة ينبغي على هذا الأخرر أن يعترف بعجزه عن حلهاء وه 
بإاقامة وفاق بين وجهة نظر الواجب بالضرورة (6ازووعءءéم (1a‏ اج ia‏ 
)contin gence‏ [آو بین واجب الوجود بلفسه مكن الوجود الذي يقال عنه أيضا أحيا 
واجب الوجود بغيره)]. وبالفعلء حن هنا بعيدون ا ار ا باه الا 
العتاد (12). لكن بعض التوضيحات الكملة ربا لن تكون خالية من الفائدة حتى يهم لادا 
لا ينبغي طرح هذه المسالة في جال الميتافيزيقا الخالصة. 


(1) 
(2) 


)3( 


(4) 


)5( 


(6) 


(7) 


تعقيبات المؤلف على الباب السادس عشر 


تايتيرياكا أوبانيشادء فالي الثاني» أنوفاكا الأول» شلوكا1. 

هذه الصيغة تتفق مع التعريق الذي يعطيه القديس توماس الإكويي للحقبقة» وهو 
آنها ‏ التطابق بين الفهم والشيء الذي تعلق به الفهم. لكن في هذا التعريف نوع من 
التحويل لتلك الصيغة التي ذكرناهاء لأنه لا بد من الأخذ بعين الاعتبار هذا الفارق 
الأساسي» وهو آن المذهب المدرسي منغلق حصريا في الوجود الظاهرء بينما كلامنا 
هنا ینطبق أپضا على کل ما وراءه. 

كلمة عقل متعال مفارق ۲٥ع‏ اع اصن ع ولة هنا آأيضا إلى ما وراء الوجود الظاهر. 
وبالتالي من باب أولى وراء بودي (بالسنسكريتية)» الذي حتى إن كان من مستوى 
كلي ومنعتق عن الشكلء لا يزال ينتمي إلى ميدان الظهورء فلا يكن إذن آن يقال عنه 
إنه غير مشروط. 

بلا حظ القرب الوثيقء الذي ليس من قبيل الصدفة بين كلمت واقع ]6٥1‏ و تحقق 
.réalisation‏ 

في اللغة اللاهوتبة الغربية» يعبر عن نفس هذه الديمومة بكيفية الخرى عندما يقال إن 
الممكلات موجودة أزلا في الإدراك الإلهي [وهو ما يعر عنه في العرفان الصو 
الإسلامي عندما يقال إن الأعيان الابتةء التي هي معلومات العلم الإلهي» قدية قدم 
هذا العلم» آما وجودها العيني بالنسبة لأنفسها فهو حادث. وكلل مادخل الوجود 
الظاهر يصبح مقيدا]. 


أرسالة الأحدية نحي الدين ابن عربي (ينظر كتاب الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا 


الباب15). 

إذن فتحن نرفض رفضا مطلقا باتم وضوح أي مذهب لاعرفاني عصSءآء:0s1صعa‏ [ 
آي خال من عقيدة تومن بالله تعالى وتوحيده]ء من آي درجة كان؛ ويمكن مساءلة 
أتباع المذهب الوضعي» وكذلك آأنصار نظرية ما لا بعرف الذائعة الصيت لهربرت 
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(8) 
(9) 


(10) 


(11) 
)(12( 


سبنسر من الذي سمح ضحم بالقول بوجود آشیاء لا من أن تعرف؛ وقد يبقى هذا 
السؤال بلا جواب» لاسما أن البعض بكل بساطةء كما يدو بالفعل» لا ميز بين 
[معنى كلمة] مجهول (آي المجهول عندهم هم في نهاية المطاف) و[معنى كلمة] ما لا 
سبیل إلى معرفته' (ينظر كتاب شرق وغرب القسم الأول الباب الأول؛ وكتاب أزمة 
العا الحديث» ص 98). 


ماتجيو الطريق اليتافيزيقي»ص.86. 


بالفعل» قإن ما پتجاوز العقل المفکرء لا یکون بهذا مضادا له كما هو شائع عموما ثي 
فهم كلمة لا معقول. 

في هذا السياق نذکر بأن السر ystére‏ حتى بدلالته في الغهوم اللاهوتيء لا يعني 
أصلا آمرا لا مك معرفته أو أنه غير معقول وإنما هو تبعا للمعنى الاشتقاقي للكلمة 
- كما قلناه سايقا - الأمر الذي يتعذر التعبير عنه» إذن يتعذر تبليغه» وفي هذا التمييز 
فارق کبیر. 


ولنقل بأن علم اللاهوت» الذي هو أسمى بكشر من الفلسفة في هذه المسالةء يعترف 
على آي حال بان هذا التعارض يكن وينبغي تجاوزه مع آن حل إشکاليته لا بظهر له 
بالوضوح البديهي الذي هو عليه عند اعتباره ني وجهة النظر اليتافيزيقية. وينبعي 
إضافة أن وجهة اللطر اللاهوتية بالخصوص» وبسبب المفهوم الديني لعملية ألخلق. 
اكتست هذه المسألة (حول العلاقات بين الوجوب والإمكان) في البداية الأهمية التي 
احتفظت بها فلسفيا بعد ذلك في الفكر الغربي. 
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وجوب وإمکان 


قلنا سابقا إن كل إمكانية للظهور ينبغي أن تظهر بمقتضى آنها هي على ما هي عليه 
آي من كوئها مكنة الظهور» حيث إن الطبيعة نفسها لبعض الممكنات تستلزم مبدئيا 
بالضرورة الظهور. وهكذاء فالظهور الذي هو حكن الوجود من حيث هو: لا يقل عن كونه 
واجبا من حيث مبدئه؛ وكذلك رغم كونه حادثا عارضا ني نفسه» فهو مالك لجذر قديم 
ثابت بوتا مطلقا في الإمكانية الكليةء وهذا هو الذي يعطيه كل حقيقته. ولو كان الأمر على 
غير هذا النوال» لا كان للظهور سوى وجود وهمي غاماء بل بكل دقة لمااعتير موجودا 
أصلاء إذ بغياب مبد! يستند إليهء لا بحنفظ جوهريا إلا بطابع سالب كما هو حال النفي أو 
تحديد محتبر من حيث نفسه؛ وبهذا الاعتبارء لا يمسي الظهور بالفعل شيئا أكثر من جملة كل 
الشروط المقيدة الممكنة. لكن» حالما كانت هذه الشروط مكنةء فهي ميتافيزيقيا واقعة. 
وواقعيتها هذه التي لم تكن سوى واقعية ب سالبة اعتبارها جرد تيرد تصبح موجبة بكبفية مال 
عند النظر إليها كإمكانيات. إذنء فللظهور حقيقعه الحاصة لأنه من مستلزمات ميدان 
الإمکانيات. دون أن يكن ذه القيقة باي كيفية آن تقل عن هذا امجلى الكلي› لأن هنا 
وهنا فقط. توجد حقا علتها الكافية: فالقول بأن الظهور واجب الوجود في مبدئهء ليس في 
الصميم سوى أن نقول إله مندرج في الإمكانية الكلية. 

ولا توجد آي صعوبة في أعتبار آن الظهور واجب وممكن في نفس الوقت من 
وجهات نظر ختلفة» بشرط التبه الجيد إلى هذه النقطة الأساسية» وهي أن البدا لا كن أن 
يتاثر باي تعین مقيد مهما كان» إذ إنه أساسيا مطلق عن كل قيد» مستقل استقلال السبب 
عن آثاره [الحق - سبحانه وتعالى - قائم بنفسه» غي الذات على الإطلاق عما سواه]؛ 
وبالتالي فالظهور الذي هو من مستلزمات مبدئه» بالعكس لا مكن أن يكون بأي كيفية 
مستلزما لبدئه. فهذه اللامعكوسية' في العلاقة أو الاستازام الذي له اتجاه وأاحد ولا ينعكس 
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كما نراه هناء هو الذي يحل كل الصعوبة المفترضة عادة هذه المسالة» وهي في الحاصلل 
صعوبة لا توجد إلا بسبب فقدان النظر هذه اللامعكوسية" (1) [لييان هذا المعنى الأساسي» 
يقول ابن العربي في كتابه الألف وهو كتاب الأحدية: فهذه وحدانية الحق» فبوجوده ظهرناء 
ولو ا یکن لم نکن» ولا یلزم من کوننا ل نکن آنه سبحانه لا یکون. کما لا پلزم من عد 
الخمسة عدم الواحد فان الأعداد تكون عن الواحدء لا يكون الواحد عنهاء فلهذا تظهر به 
ولا بعْدَم بعدمها. وني مقدمة الفتوحات يقول: لو علمكه لإ يكن هوء ولو جهلك ) تكن 
آنت. فيعلمه اآوجدك» وبعجزك عبدئه. فهو هو: لهى لا لك؛ وألت آنت: لالت ولة: فاننت 
مرتبط به ما هو مرتبط بك. الدائرة. مطلقة مرتبطة بالنقطة؛ النقطةء مطلقةء ليست مرتبطة 
بالداثرة؛ قطة الدائرة مرتبطة بالدائرة. كذلك الذات مطلقة»ء ليست مرتبطة بك.آلوهية 
الذات مرتبطة با مالوه؛ أنت كنقطة الدائرة في ارتباطها بالدائرة. ویقول فی کتاہه عنقاء مغرب: 
صفات الق صفات العبدء فلا تعكس فتنكس. انتهى كلامه. فقول الصوفية: هو كل شيى؛ 
ولیس کل شیۍ هو أو قوهم: الحق تعالى عين الأشياء وليست الأشياء عينه لا يعبر إلا على 
التوحيد الذي أكده القرآن» أي قيام كل شيئ في كل آن بالوجود الحق تعالى؛ ومن م يعتقد 
هذا فرأى لأي لوق أدنى استقلالية عنه تعالى فقد أشرك بلا شك]. 

وسہب هذا الققدان للامعكوسية (بافتراض أن تصورها في أي درجة لإ محصل آبدا) 
هو كوننا موجودين الآن في جلى الظهور فندساق بطبيعة الوضع إلى أن ننسب إليه أهمية لا 
كن أن تكون له في وجهة النظر الكلية الشاملة الجامعة. ولكي نوضح فكرتنا قي هذا 
الصده يمكن أن نأحذ هنا مرة أخرى رمزا فضائياء فنقول: إن جلى الظهور بكامله معدرم 
حقا بالنسبة للامتناهي» كالنقطة الواقعة في الفضاء» فهي تساوي الصفر بالنسبة هذا الفضاء 
(2) (باستنناء التحفظ المقترن على الدوام بقصور مثل هذه المقارنات)؛ وهذا لا علي آن هله 
اللقطة ليست بشيء على الإطلاق (لاسيما أنها بالضرورة موجودة بجكم وجود الفضاء 
تفسه)ء لكنها لا شيء بالنسبة للحيز الممتد» فهي بكل دقة صفر امتداد» ومجلى الظهور ليس 
باكثر منها بالنسبة للكل الشامل الجامع؛ فهو - جلى الظهور - كهذه النقطة بالنسبة للفضاء 
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في لا سحدودية أمتداده. زيادة على هذا الفأارق: وهو أن الفضاء شيء حدود بطبيعته الخاصة. 
بينما الكل الجامع الشامل فهو عين اللامتناهي. 

وينبغي التنبيه هنا على صعوبة أحرى» لكتها تكمن في التعبير أكثر بكثير من تعلقها 
بالمفهوم نفسه» وهي: أن كل ما يوجد في مط عارض في جلى الظهور ينبغي تحويله إلى غيل 
ثابت دائم في حضرة البطون؛ وهكذا يكتسي جلى الظهور نفسه الدوام والثبات الذي يشل 
كل حقيقته المبدئبةء إلا آنه عندئذ ليس هو جلى الظهور كما هو عليهء وإنما جملة إمكانيات 
الظهور من كونها لا تظهر [أي من كونها عينا ثابعة مبطونة في العلم الإلهي الأزلي» قبل 
ظهورها لنفسها المسمى بالوجود العيني الحادث» والقبلية هنا أنطولوجية وليست زمانية]) 
رغم ما تستلزمه من ظهور في نفس طبيعتهاء وإلا لأمست غير ما هي عليه [ولا سبيل إلى 
تبديلى الحقاتق]. فصعوبة هذا التحويل أو هذا الانتقال من الظهور إلى البطونء والابهام 
الظاهر الناتج عنهء هما نفس ما نواجهه أبضا عندما نريد التعبيرء بمقدار قابليتها لذلك عن 
علاقات الزمان» أو بعبارة أعم: علاقات المدة بجميع آنماطها (أي كل وضع وجودي 
متعاقب) مع الأزلية [أو السرمدية]؛ وهي في الصميم نفس المسالةن معتبرة في مظهرين لا 
يختلفان إلا قليلاء والثاني منهما احص من الأول إذ إنه لا يرجم إلا إلى شرط معين [اي 
شرط الزمان] من بين كل الشروط التي يتضمنها جلى الظهور. ونكرر أن هذا كله كن 
تصوره تماماء لكن لا بد من العلم أن فيه نصيبا ما يتعذر التعبير عنهء كشان كل ما يتتمي إلى 
اميدان اليتافيزيقي؛ وأما وسائل التحقق الفعلي بالمفهوم تحققا منبسطا على كل ما لا يكن 
التعبير عنهء دون الاكتفاء با لجانب النظري» فليس باستطاعتنا الكلام عنها في هذه الدراسةء 
فالاعتبارات من هذا الميدان لا تندرج في الإطار الذي حددناه تخصيصا. 

ولنرجع إلى الإمكانء فبكيفية عامة يمكن أن نعطيه التعريف التالي: المكن هو كل 
ما لا يسبمد من ذاته علته الكافية [أي الذي ليس له قيام بنغسهء فلا قيام له إلا بالله الي 
الفیوم عز وجل» فالإمکان يشمل کل الخلق. آي کل ما سوی الله تعالی]. وهکذا پتبين لا 
بوضوح أن آي شيء مكن هو واجب الوجود» من حيث إنه من مستلزمات علته الكافية» 
لأنه لكي يوجد ينبغي آن تكون له هذه العلةء غير أنها ليست من عين نفسه» ما دمتاعلى 
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اي حال ننظر إليه ني الوضع الخاص الذي يكون فيه موسوما بطابع الإمكان تحديدا؛ ويفقد 
هذا الطابع بالنظر إليه في مبدئه» إذ إنه عندئذ مع علته الكافية نفسها [في اللخة الصوفية يعبر 
عن هدا امعنى بالقول إن الممكنات أواجبة الوجود بغيرها لا بنفسهاء أي أن ها وجودا ثبوتيا 
وعينيا حقيقيا قائما بال وجوه الحق عز وجل]. وهذه هي حالة جلى الظهورء فهر مكن عاسى 
ما هو عليه لأن مداه أو علته الكافية توجد في البطون من حيث إن البطون يقضمن ٠‏ 
مكن أن نسميه بالقابل للظهورء آي إمكانيات الظهور بصفتها بصفتها إمكانبات صرفة (ومن 
البديهي آن لا حاجة لقول أن البطون يتضمن ما لا يقبل الظهور أو إمكانيات اللاظهور). 
إذن» فالبدآ والعلة الكافية هما ني الصميم أمر واحد [استعمال كلمة علة هنا لا تعتي كما 
جرت به العادة» وجود نسبة ثبوتية بينها وبين معلوهاء إذ لا نسبة بين الحق تعالى الذي 
لیس کمتله۔ شى 4# بكمالاته اللامتناهية المطلقة وبين آي لوق مقيد بالعجز والفقر 
الذاتي» وهو ما عليه كل المخلوقات؛ وهذا يرفض الشيخ ميي الدين تسمية احق تعالىعالة 
العلل؛ وما في كلام الشيخ عبدالواحد هنا فإنما تدل فقط على القيومية والصمدية الإهية 
التى لا وجرد لأي لوق في كل آن إلا بها]. لكن من الهم بالخصوص اعتبار المبدا في مظهر 
العلة الكافية هذه إذا أردنا فهم الإمكان معناه الميتافيزيقي. ولتجنب كل لبس» يلغي أيضا 
توضبح أن العلة الكافية هي حصريا علة الوجود الأخيرة للشيء (الأخيرة عند الانطلاق من 
اعتبار هذا الشيء صعودا نحو مبدئه» وهي في الحقيقة الأولى في ترتيب التسلسل» سواء منه 
المنطقي» أو الأنطولوجي لمنطلق من المبدأ متوجها إلى إاستتباعاته وآثاره) وليس مجرد علة 
وجوده المباشرة لأن ما من شيء ني نغط ماء ولو مط عارض» إلا وينبغي آن توجد في نفسه 
علة وجوده المياشرة با لمفهوم الذي ذكرناه سابقا ني شان الوعي وانه يشكل علة وجود بعمض 
مراتب الوجود الظاهر. 

ولمذا الذي ذكرناه استتباع في غاية الأهميةء وهو أن ما من كائن إلا ويحمل مصيره 
[أو قَدَرَه] في نفسه» إما بكيفية نسبية (مصيره الفردي) إذا كان المقصود يققصر على فرد 
باعتباره موجودا في وضح مشروط مقيدء وإما بكيفية مطلقة إذا كان المقصود هو الكائن في 
کته الشاملة الحامعةء وهذا لأن كلمة مصبر' تدل على علة الوجود الحقيقة للأشياء(3) [قال 
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تعسسالى: وکل اسن ألرَمَهُ طتيرهء فی عقو وخر َه يوم آلْقَيَمَةِ ڪبًا يَلقَده 
مورا وج آفرا مَك فى يتفي ك ايوم علَمكَ حًا [الاسراء 114-13 وقال: 
ومن غيل صلڪا ف4 وَمَْأَسًاء فليا وَمَا رَبك بطم لبيد [فصلت 46[. 
لكن الكائن المقيد أو النسبي لا مكن آن يحمل ني نفسه سوى قسَذرا نسبيا ايضاء مرتبطا 
حصريا بأوضاع وجوده الخاصة. وإذا اعتبرنا الكائن بهذه الكيفيةء وأردنا الكلام عن مصيره 
النهائي والمطلق فهذا المصير لن يكون مندرجا فيه لأنه ليس هو المصبر الحقيقي هذا الكائن 
الحادث على ما هو عليهء وإ نما هو المصير الراجع في الحقيقة إلى الكائن الكلي. وهذه 
الملاحظة كافية لبيان عدم جدوى جميع النقاشات التعلقة عسألة الجبرية أو ألحتمية (4). ومرة 
أخحرى فإن هذه إحدى المسائل - وما آكثرها في الفلسفة الغربية الحديثة - الت لا توجد إلا 
لأنها مطروحة بكيفية غير صحيحة. فثمة بالتأكيد مضاهيم غتلفة عن الجبرية والحتمية 
وكذلك مفاهيم ختلفة عن الحريةء وأغلبها لا يعت بصلة للميتافيزيقا؛ ولهذا من الهم توضصيبح 
المفهوم المبتافيزيقي الحقيقي للحريةء وبه ننهي هذه الدراسة. 
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تعقيبات المؤلف على الباب السابع عشر 


(1) کنا نبهنا على هذا في موقع آخر (ألإنسان ومصيره حسب الفيدانتاء الباب24). وهذه 


(2( 


)3( 
(4) 


اللامعكوسية نفسها هي الى تلغي أيضاكل بونتيييزم anthéismeم‏ [آي المذهب 


الفلسفي القائل بان عبن الح الخالق ذي الكمال الطلق هو عين العام الحادث 
الخلوق المقيد] وكل حلولية [آي المذهب القائل بحلول الله تعالى في خلقه أو عض 
الأشخاص]. 

[يدظر تذييل العرّب على تعقيب الولف رقم 9 على الباب الأول. وهذا التوضيح 
من المؤلف أهمية أساسية كبرى» إذ إن سوء فهمها متفش بكيفية رهيبة عند أكثر من 
يسمُون بالاقفين والباحثين» وسوء الفهم هذا سبب في الانعدام التام لفهم حقيقة 


رحدة الوجود بمعناها التوحيدي القرآني الإسلامي كما هو عند الصوفية المسلمين. 


يقول ابن العربي ي الباب 9 من الفعوحات: ما قال بالاتحاد إلا آهل الإ لحاد: كما 
أن القائل بالحلول من أهل الجهل والفضول. ومن آراد الاطلاع على مشل هذه 
اللصوص الواضحة في هذه المسأالة المامة» فلير جح إلى المبحث الساأدس من كتاب 
اليواقيت والمحواهر فى بيان عقائد الأكابر للشيخ عبد الوهاب الشعراني. 

اأقصود هنا طبعاء هو نقطة واقعة في الفضاء؛ وليست النقطة البدثية التي نشامن 
انبساطها أو تطورها الفضاء نفسه.- حول علاقات النقطة بالامتداد ينظر كتابرمزية 
الصليب الاب 16. 

شرح تشانك- تسا العرفاني» لكتابيي - كينق' (ينظر رمزية الصليب الاب 23). 
يمكن أن نقول نفس الشيء عن قسم محتبر من النقاشات التعلقة بألغائة؛ وصح 
بالخصوص على العمييز بين ألغاية الداخلية وألغاية ا لخارجيةء الذي لا يكن أن يبدو 
مقبولا قبولا تاما إلا إذا قبلنا القرضية المضادة للميتافيزيقا التي تزعم آن الکائن 
الفردي کائن تام» ويشكل نظاما مغلقا إذ لو كان الأمر غير هذاء لكان الخارجي 
بالنسبة للفرد يكن أن يكون داخليا بالنسبة للكائن الحقيقي» هذا كله لو كان هدا 
التمييز الذي تفترضه هذه الكلمة مكن التطبيق عليه (ينظر رمزية الصليب» الباب 
9) ومن السهل تين أن الغاية والمصير هما في الصميم متطابقان. 
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الباب الثامن عشر 
مفهوم ميتافيزيقي للحريةه 


للبرهنة ميتافيزيقيا على اخحرية» ودون أن تضايقنا كل الحجج الفلسفية المعهردة 
بکفي الاقرار بأنها إمكانيةء إذ إن الممكن والواقع متطابقين ميتافيزيقيا. ولبيان هذاء ييكننا في 
البداية تعريف الحرية على أنها غياب القيد؛ وهو تعريف سالب في شكله» لكنه» مرة أخرى 
هثأء موجب في الصميم› لأن القيد هو الذي مغل التحديد والحصرء أي آنه نفي حقيقي. 
وني هذه الحالة هذه فليس بالإمكان أن نتكلم عن الوحدة يشأن الإمكانية الكلية باعتبارها 
وراء الو جود الظاهر أي كحضرة الباطن» ما قلناه سابقاءلآن البطون هو الصفر اليتافيزيقي؛ 
لكن بمكن على أي حال» بمواصلة استعمال الشكل الثانيء الكلام عن اللاثنائية -100 
ااال (آدواتيا بالسنسكريتية) (1). فحيلما لا وجود لثنائيةء بالضرورة لا وجود لقيد 
وهذا كاف للرهنة على أن الحرية إمكانيةء حا لما هي ناتجة مباشرة؛ عن أللاثنائية التي من 
البديهي آنها خالية من كل تناقض. 

والآنء بمكن إضافة كون الحريةء ليست فقط إمكانية» با معنى الكلي الأشمل؛ وإنغا 
هي إمکانية وجود متعين أو إمكانية ظهور؛ ويكفي هناء للمرور من البطون إلى الظهورء 
الانتقال من أللاثنائية إلى الوحدة: فالوجود الظاهر واحد( والواحد هو الصفر الثاإبت 
الموجب)ء أو بالأحرى هو الوحدة اليتافيزيقية نفسهاء أي أول إثبات موجب» لكنه أيضا 
مقتضى هذا: أول تعين (2). فالذي هو واحد» من الجلي آنه خالل من کل قیده بجیث کون 
فقدان القيدء آي الحريةء متواجدا في ميدان الو جود الظاه ألذي تظهر فيه الوحدة نوعا ما 
كمظهر حاص للاثنائيةالوجود الباطن المبدئية؛ وبعبارة أخرى؛ إن الحرية تنتمي هي أبضا 
للو جود الظاه أي آنها إمكانية وجود ظاهرء أوء تبعا لا شرحناه سابقاء هي إمكانية ظهور؛ 
إذ إن الوجود التق الظاهر هو قبل كل شيء مبدا جلى الظهور. وزبادة على هذاء إن القول 
بان الإمكائية ملازمة جوهريا للوجود الظاهر كاستتباع مباشر لرحدته» يعني نها ستظهرء 
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بدرجة ماء في كل ما يصدر من الوجود الظاهرء آي في جميح الكائنات الخاصة» من كونها 
تنتمي إلى ميدان الظهور الكلي. لكنء حالما توجد كثرة» كما هو الوضع في جال الموجودات 
الخاصةء فمن البديهي أن لا يمكن عندئذ الكلام إلا عن حرية نسبية؛ وفي هذا الصددء كن 
اعتبارء إما كثرة الكائنات الخاصة نفسهاء وإما كثرة العناصر المشكلة لكل واحد منها. ففي ما 
تعلق بكثرة الكائنات: كل واحد منها في مراتب ظهوره محدود بغيره من الكائنات» وهذا 
التحديد يمكن أن يرجم بحصر للحرية؛ لكن القول بان كائنا ما ليس بحر في أي درجة من 
درجات الحريةء يعني بأنه ليس هو تفسهء آي آنه غيره (آي الآخرون)» أو بأن ليس له في 
نفسه علة وجوده الباشرةء وهذا في الصميم يعن آنه ليس بكائن حقيقي أصلا (3). ومن 
باب آخر» حيث إن وحدة الوجود الظاهر هي مبدا الحرية» سواء في الكائنات الخاصة أو في 
الكائن الكلي» فالكائن بكون حرا بمقدار مساهمته في هذه الوحدة؛ وبعبارة أخرى: تزداد 
حرية الكائن بمقدار تققه بالوحدة في ذاته» أو بقدر ما بكون واحدا (4)؛ لكن كما سبق 
قولهء لا یتم هذا عند الكائنات الفردية بدا إلا بمقدار نسي (3). ويي هذا الصددء من الهم 
ملاحظة أن تعقيد تشكيل إلكائن المتفاوت زبادة أونقصاء ليس هو بالتحديد الذي يجعله حرا 
بمقدار يزيد أو ينقص. وإنما بالأحرى طابع هذا التعقيد هو الذي يجعله كذلك تبعا لتفاوت 
وحدثه الفعلية؛ وهذا ناتج عما عرضناه سابقا حول الوحدة والكثرة (6). 

فالحرية بهذا الاعتبار» هي إذن إمكانية ثابتة بدرجات متنوعة» كنعت لكل الكائنات» 
مهما كانت وكيفما كانت مراتب مواقعهاء وليست مقتصرة على الإنسان وحده؛ فالحرية 
الإنسانية الوحيدة المعتبرة في جميع النقاشات الفلسفيةء لم تعد تظهر هنا [في انجال الميعافيزيقي] 
إلا كمجرد حالة خاصة كما هي عليه في الحقيقة (7). زد على هذاء أن الأهم ميتافيزيقياء 
ليست هي الحرية النسبية عند الكائنات الظاهرة ولا الميادين الخاصة والمنحصرة القابلة 
لفعلها فيها؛ وإنغا هي الحرية بالفهوم الكلسي» والكامنة بحصر المعنى في ألآن الميتافيزيقي 
بالمرور من السبب إلى نتيجته [أو من العلة إلى المعلول]. والعلاقة السببية ينبغي أو تنقل 
قباسيا بكيفية ملائمة لكي تنطبق على جيع ميادين الإمكانيات وهذه العلاقة السببية ليست 
علاقة تعاقب» ولا يمكن أن تكون كذلك (8)؛ فهنا ينبغي أساسيا أن يُنظر إلى التفعيل في 
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الظهر الخارج عن الزمان» لاسيما آن وجهة النظر الزمانية الخاصة بمرتبة وجودية ظاهرة 
معينةء أو بعبارة أدق: خاصة ببعض فاط هذه المرتبةء لا تقبل باي كيفية آن ثوصف بالكلية 
الحامعة (9). ونتيجة هذا الذي قلنا هو أن هذا الآن الميتافيزيقي» الذي يبدو لنا منفلتا غير 
قابل للإمساك بهء للانقطاع الواقع بين السبب ونتيجته» هو في الحقيقة غير محدود وبالتالي 
فهو يتجاوز الوجود الظاهرء كما سبق بيانه في البداية» فهو متماد مع الإمكانية الكلية نفسها؛ 
وهو یشکل ما يکن تسميته مجازيا: حالة وعي كلي Ctat de conscience universelle‏ 
(10)» وهو المساهم ف الفعلية الدإئمة éا]اaناac a permanente‏ الملازم للسبب 
الأول الأصلي عاهنا١!‏ معو نفسه(1 1) [هذا المفهوم الميتافيزيقي أساسي حقا للتصور 
الصحيح لعماية الإبداع الإلمي أو الخلق» وهو المعبر عنه في التصوف بالوجه الخأاص بين 
كل خلوق وخالقه الحق- تعالى- في عملية الخلق المتجدد في كل آن» بتوجهه -عز وجل - 
للشيء كعين ثابتة بقوله :كن فيكون.من جانب آخر» يمكن مقاربة ما سما المؤلف بالوعي 
الكلي المساهم في الفعلية الدائمة با تشير إليه بعض الآيات القرآنبة» كقوله تعالى: 

نكم حن َعَم الَمُْجَهِدينَ نكر وَالصَبرين ولوا أخْباركر4 [ محمد 31] 
وقوله: نہ لتم حاتف فی الأرض ين بَعَدِهِم لطر كيف تَعْمَلُونَ4 [يونس 14[ 
وف حضرة البطون. لا يكن لغياب القيد أن يستقر إلا في اللاتصرف ”اة - 10۸ ما 
(وو واي في تراث الشرق الأقصى)(12). وي الوجود الظاهرء وبتعبير أصح: في جلى 
الظهورء تتجلى الحرية فى النشاط المتمايزء الذي يأخذ في المرتبة الفردية الإنسانية شكل نشاط 
اصرف العهود» بال على المعروف هله الكلمة. وحرية الاستواء غااعط؛] وا 
diffrence‏ مسعحيلة في جال التصرف وحتى في جلى الظهور الكلي بكامله [حرية 
الاستواء: اصطلاح يعني تساوي الإمكان في الفعلل وعدم الفعل]ء وذلك لأنها بالمعنى 
الحصري نط الحرية الملائم لحضرة البطرن (وبكل دقةء ليس ها أصلا آي مط خحاص) 
(13)» أي أنها ليست هي الحرية كإمكانية وجود أو أيضا الحرية المنسوبة إلى الوجود الظاهر 
(أو إلى الله [إعز و جل] من حيث تصوره متجليا باسمه ألظاهر» في شؤونه مع العام باعتباأره 
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جملة جلى الظهور الكلي)ء وبالتالي فليست هي الحرية المنسوبة للكائنات الظاهرة الموجودة 
في ميدانها والمساهمة في طبيعتها ونعوتهاء وفق مقدار الإمكانيات الخاصة لكل كائن منها. 
وتحقيق إمكانيات الظهور - المشكنلة لكل الكائنات في جميع مراتبها الظاهرة وبكل تحولاتها 
وتصرفاتها وغير ذلك من الأمور المنسوبة لمذه الأوضاع - لا يمكن إذن آن بعتمد على جرد 
تساوي الإمكان في الفعل وعدمهء آو على مرسوم تحكمي تعسفي لإرادة إهية [تعالى الله عن 
ذلك علوا كبير! اتبعا للنظرية الديكارتية المشهورةء التي تزعم تطيق مفهوم ذلك التساأوي 
على الله [تعالى] وعلى الإنسان معا (14)؛ ولكسن المعين نها هو نظام الإمكانية الكلية 
للظهورء التي هي الوجود الظاهر نفسه» بجيث يكون هو المعين لنفسه بنفسه»ء ليس في حد 
ذاته فحسب (لكونه هو الوجود الظاهرء آول التعينات كلها)ء وإغا آيضا في جيع آغاطه الت 
هي كل إمكانيات الظهور الخاصة. وفي هذه الأخيرة وحدها فقط يكن وجود تعين بواسطة 
آخر غير ذاته هوء وذلاك باعتبارها متميزة عن بعضها البعض» بل حتى في مظهر ألانفصالية 
[آي في الاعتبار الوهمي الذي يتخيل وقوع وجود منفصل مستقل عن الوجود الحق تعالى؛ 
أو انفصال المظهر عن الظاهر فيه ]؛ وبعبارة أخرى: يمكن للكائنات الخاصة أن تجمع معا 
تعينها لذاتها بذاتها (من حبث إن كل واحد منها مالك لوحدة معينة» وبالتالي حائز على 
نوع من الحرية» لكونه مساهما في الوجود الظاهر) وتعينها بجكم كائنات آخرى (بسبب تعدد 
الكائنات الخاصة الي لا ترجع إلى الوحدة من حيث اعتبارها في وجهة نظر مراتب الوجود 
الظاهرة). والوجود الظاهر الكلي لا يمكن آن يتعين» لكنه يعين نفسه بنفسه [وهو ما يعبر 
عنه أحيانا ني التصوف الإسلامي بتجلي الحق في الصور]؛ آما الو جود الباطن فلا يكن أن 
يتعین ولا أن بعين نفسه بنفسه. لأنه من وراء کل تعين ولا يقبل آي تعين. 

وما سبق» يتبين أن الحرية المطلقة لا يكن أن تتحقق إلا بالشمولية العمومية الجامعة 
التامة: فتكون ذانية التعين لكونها متماذة مع الوجود الظاهرء وموصوفة أيضا باللاتعين من 
وراء الوجود الظاهر [أي المعينة لنفسها بنفسهاء أي المقررة بنفسها لصيرها وفق ما هي عليه 
من إمكانية واستعداد في العين الثابتة قبل أن تظهر في الوجود العيني الحادث» والقبلية هنا - 
كما سبق ذكره - قبلية انطولوجية لا زمانية]. أما الحرية النسبية فتنسب إلى كل كائن مهما 
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كانت الأوضاع التي يخضع ها. والحرية المطلقة لا يكن أن تنسب إلا للكائن المنعتق من 
أوضاع الوجود الظاهر الفردي» بل حتى فوق الفردي» بجيث أصبح واحداأ على الإطلاق. 
ني درجة الوجود الظاهر الصرف» أو أضحى بلاثنائية إذا تجاوز تحققه الوجود الظاهر 
(15؛ وعندئذء وعندئذ فقط» يمكن الكلام عن الكائن ألذي هو في حد ذاته شريعة نفسة 
(16) لان هذا الكائن تطابق تطابقا كاملا مع علته الكافيةء التي هي في نفس الوقت أصله 


المبدئي بسار د النهاٽي. 


171 


(1) 
(2( 
(3) 


(4) 


(5) 


(0) 


تعقيبات المؤلف على الباب الثامن عشر 


بنظر كتاب الإنسان ومصيره عند الفيدانتا الباب22. 

المرجع نفسه» الباب6. 

يمن أيضا التنبيه على أنه حالما كانت الكثرة صادرة من الوحدة ومندرجة فيها آو 
معضمنة فيها مبدئياء فليس بإمكانها بأي كيفية تحطيم الوحدة» ولا ما تستتبعه 
الوحدة. مثل الحرية. 

ما من کاٿن إلا وينبغي لیکون کائنا حقا آن پکون ديه نوع من الوحدة بحملل مبدأها 
ي نفسه؛ ومن هذا العنى صح قول ليبنعز الذي ليس بكائن حقا [أآي منفرد 
پکینونته]› ليس بالأحرى كائنا حقا [أي ليس بالموجود حقاآ. لكن هذا التكييف 
للصيغة المدرسية يفقد عنده عمقها الميافيزيقي لأنه ينس الوحدة المطلقة التامة 
لالذوات الفردية. 

بسبب هذه النسبية يكن الكلام عن درجات للوحدة وبالتالي الكلام أبضا عن 
درجات للحريةء إذ لا وجود لدرجات إلا في ما هو نسي؛ أما ما هو مطلق فلا يقبل 
لزائد والناقص (ينبخي أحذ هذين الأخبرين هنا قياسا تمشبلياء لا بالاقتصار على 
دلالتهما الكمية). 

ينبغي التمييز بين التعقيد الذي ليس هو سوى جرد تعددء والتعقيد الذي بالعكس هر 
انبساط للوحدة (تنظر الأسرار الربانية في التصوف الإسلامي: كتاب الإنسان 
ومصبره حسب الفيدنتاء الباب9؛ وأ رمزية الصليب الباب4)؛ ومكن القول بأن 
تعقيد التعدد يرجع؛ بالسبة إلى إمكانيات الظهورءأي إلى أاظهر والكم؛ بينما تعقيد 
انبساط الوحدة يرجع إلى ألحوهر والكيف. وعلى هذا ا لمنوال يمكن اعتبار علاقات 
الكائن مع الآخرين في مظهرين تبدوان كالمتناقضين» لكنهما ني الحقيقة متكاملين. 
وهذا تبعا لاستيعاب الكائن للآخرين» أو استيعابهم هم لهء وهذا الاستيعاب هر 
الذي يشكل ألفهم'[أو التغاهم] بالمعنى الحرئي للكلمة (وعلاقات الكائن بالآخرينء 
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(7) 


(8) 
(9) 


(10) 


(11( 


(12( 


)13( 


بالنسبة إليه وهو في الوضع الذي تحصل فيهء تندرج كعناصر ضمن تعقبد طبيعته» إد 
إنها جزء من صفاتهء» من كونها تحولات ثانوية لعين ذاته). والعلاقة الوجودة بين 
کائدين تمثل تولا متبادلا بينهما؛ غير آنه يكن القول إن السبب الحدد هذا التحول 
يكمن في الذي يؤثر في الآخر» أو في المستوعب للآخر باعتبار العلاقة بالفهوم السابق 
لاستيعاب» حيث ل تعد علاقة فعلء وإنما أصبحت علاقة المعرفة المستلزمة للتطابق 
بين هڏين الطرفين. 

لا تهم تسمية ألعفوية (أو التلقائية) التي يقضلها البعض» وهي نفس مانسميه نحن 
هنا: حرية؛ وقصدهم من تلك التسمية أن يكون هذا الاسم الأخير مخصوصا بالحرية 
الإنسانية؛ بينماً ليس المقصود في الحقيقة سوى فارق في الدرجة [أي أن العفوية ليسث 
سوى إحدى درجات المرية]. ويؤخذ على هذا الاستعمال لكلمتين غتلفتين تسهيل 
الانزلاق إلى الاعتقاد أن للحرية الإنسانية طبيعة أخرى» أو أنها على أي حال تشكل 
نوعا ما حالة متمتعة بامتياز أو تفضيل» وهذا نما لا يكن قبوله ميتافيزيقيا. 

بنظر كتاب ألإنسان ومصيره حسب الغيدانغا.. 

لمدة نقسهاء بالمفهوم الأعم» من كونها محددة لكل وجود في مط متعاقب» آي مشتملة 
علی کل وضع مناسب قیاسیا للزمان في مراتب آخحری» لا کن آیضا آن تکون ذات 
طابع كلي جامع» إذ ينبغي أن بُنظر إلى الكل متزامنا في الكلي الجامع الشامل. 

ينبغي الرجوع إلى ما قلناه سابقا حول التحفظات التي يلزم القيام بها عندما نريد 
إعطاء بعد كلي لعنى كلمة وعي. - والعبارة المستعملة هنا هي» في الصميم» مكافئة 
تقريبا لعبارة مظهر للامتناهي التي لا ينبغي هي آيضا أخذها بالعنى الحرفي. 

ينظر 'ماتجيواء الطريق اليتافيزيقي» ص.74-73. 


تصرف السماء هو في نفسه لا تصرف وغرر ظاهر (ينظر كتاب رمزية الصليب» الباب 


23( 
وإما تا أ معقول» لزه يمار ضس وجود شي ء دون أن پکون له آي سبب لوچوده. 
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(14) الترجمة بالفاظ علم اللاهوت لا نستعمله إلا لتيسير المقارنة الي يمكن إقامتها مع 
وجهات النظر المعتادة في الفكر ألغربي. 

(15) ينظر الإنسان ومصبره حسب الفيدانتاء الباب16 والباب 17. 

(16) حول هذه العبارة الموجودة بالأخص في التصوف الإسلامي» وما يكافئها في المذهب 
المندوسي: أسواشهاشاري» بنظر كتاب رمزية الصليب» الباب9.- ينظر أيضا ما قيل 
ي موقع آخر حول مقام ال يوكي أو جيفان موكتي (الإنسان ومصيره حسب 
الفيدنتاء الباب 23 والباب24 ). 
[حول مفهوم العبودية وتركها والحرية وتركها عند ابن العربي ينظر في الفتوحات 
الأبواب التالية على التتالي: 130 -140-131 - 141. 
وما فصله المؤلف في هذا الباب حول حقيقة أن كل كائن حامل لقدره - بفتح الدال 
- ومصيره في نفسهء متطابق مع ما يسميه الشيخ غيي الدين ابن العربي بسر القدر 
تعلق بسرتبعية العلم الإلمي للمعلوم على ما هو عليه في عينه الثابنة. فاه تعالى لا 
بخلى شيعا إلا إذا كانت عينه الثابتة في علم الله القديم طالبة بأستعدادها غير الححول. 
وجودها العيفى في جلى الظهور؛ فبقوله ها تعالى فها: كن فتكون ظاهرة لنفسها في 
الوجود العيني بقدرته التابعة لإرادتهء وإرادته تابعة لعلمه التابع للمعلوم على ما هر 
عليه في الآن الدائم السرمدي. وكثيرة هي نصوص الشيخ في الفتوحات وفصوص 
الحكم الشارحة هذه السالة الأساسية. فمن ذلك مثلا في الباب 411 من الفتوحات. 
وخلاصته: (في معرف منازلة: فيسبق عليه الكتاب» فخافوا الكتاب ولا تخافوني» فإني 


وإياكم على السواء): 
في مثل هذا قال تعالى: وا ي او د طلم )1ف ر 29[ 


ھی لی کی ارا اش دف لا ات اکتا دودر 


ا 
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خلوق إلا بما سبق به الكتاب الإهي. ولذا قال: وما انَأ بطم إَلّبيد 1ق 29 
فما نجري عليهم إلا ما سبق به العلم» ولا أحكم فيهم إلا يمأ سبق به. فهذاموقف 
السواء الذي يوقف فيه العبد.واعلم أن انه تعالى ما كتب إلا ما علمء ولا علم إلا ما 
شهد من صور المعلومات على ما هي عليه في أنفسهاء ما يتغير منها وما لا يتغير» 
فیشھدھا کلھا في حال عدمھا علی تنوعات تغبراتھا إلى ما لا یتناهی» فلا يوجدها إلا 
كما هي عليه في نفسها. فمن هنا تعلىم علم الله بالأشياء: معدومها وموجودهاء 
وواجبها ووممكنها ومُحاهما. فما ثم على ما قرّرئاه كتاب يسبق إلا بإضافة الكتاب إلى 
ما يظهر به ذلك الشيء في الوجود» على ما شهده الحق في حال عدمه» فهو سبق 
الكتاب على الحقيقة» والكتاب سبق وجود ذلك الشيء. ويعلم ذوق ذلك من علم 
الكوائن قبل تكوينها؛ فهي له مشهودة ني حال عدمها ولا وجود ها. فمن كان له 
ذلك» علم معئى سبق الكتاب» فلا يخاف سبق الكتاب عليهء وإنما يخاف نفسه»ء فإنه ما 
سبق الكتاب عليه ولا العلمء إلا بحسب ما كان هو عليه من الصورة التي ظهر في 
وجوده عليها. فلم نفسك لا تعترض على الكتاب. ومن هنا إن عقلت» وصف 
الحق نفسه بان له الحجة البالغة لو ننُوزع. فإنه من الُحال أن يتعلق العلم إلا ماهو 
ان علق تة لر احم أ لى اه ان رن 1 لمك م ف بان اون 
على کذاء فلماذا تؤاخذني؟ يقول له الحق: هل علمتك إلا با آنت عليه؛ فلو كنت 
على غير ذلك لعلمتك على ما تكون عليه؛ فارجع إلى نفسك» وانصف في كلامك. 
فإذا رجع العبد على نفسه» ونظر في الأمر كما ذكرناهء» علم آنه حجوج» وأن الحجة 
لله تعالى عليه؛ أما سمعته تعالى يقول: وما ظلمهم الهء وقال: ولكن كانوا أنفسهم 
بظلمون ؛ فإنهم ما ظهروا لنا حتى علمناهم» وهم معدومون. إلا يما ظهروا به في 
الوجود من الأحوال. والعلم تابع للمعلوم» وما هو المعلوم تاب » فأافهمه. وهذه 
مسألة عظيمة دقيقة؛ وما من أحد إذا تحققها يمن له إنكارها. وفرّق با أي بين كون 
راغلی م الو ق هال 2ف 
الأزلى لهء فهو مساوق به ومتقدم عليه برتبته لأنه لذاته اأعطاه | 
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فاعام ما دکرناه؛ فإنه پنفعك وبقويك ي باب التسليم والتفويضس للقضاء وألقدر» 
الذي قضاه حالك. ولو )م يكن في هذه الكتاب إلا هذه المسالة لكانت كافية لكل 
صاحب نظر سدید وعقل سليم. وألله يقول الحق وهو يهدي السبيل]. 
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الملحق الأول للكتاب 


مبحث في شروط الوجود الجسماني 

(كتبه بالفرنسية الشيخ عبد الواحد يى (201 غ601 8١ع)‏ ونشره ف غلة 
العرفان في فرنساء عدد جانفي 1912 وهنا ترجمته مع بعض الاختصار) 

توجد مس جواهر بسيطة۔ یکن إدراکھها مثالا - آو بالأحری تعقلها تجریديا - 


لكن يتعذر فهمها وتصورها في أي شكل من أصناف الظهورء لأنها في ذاتها لا تقبل التجلسي 
الكوني. وهو السبب الذي جعل من غير الممكن نحديدها بتسميات معينةء إذ يتعذر تعريفها 
بآي تمثيل صوري. وبالتالي لا يكن لا التكلم عنها إلا قياسيا مع تلف أنغاط الكيفيات 
الحسبةء إذ لا سبيل إلى التعرف عليها إلا من خلال بعض آثارها الخاصة بالنسبة لكينونشا 
الفردية النسبية المنتمية إلى العا الظاهر. 

وهذه الأعيان الأولية الخمسة هي عبارة عن الأصول الباطنة, أو النماذج المثالية 
للعناصر الادية الخمسة المميزة لعا الحس. وإلى نفس هذه الأصول الخمسة تستند الشروط 


الى تتحدد بمقتضى تركيباتها تلك اللإمكانية الخاصة للتجلى المسماة بالوجود ا لجسي (أو 
الجسمي)؛ كما يستند أيضا إلى مساقطها عبر مراتب الوجود عدد غير محدد من أنماط آأخرى 
للوجود الظاهر. ثم إن هذه النماذح تستلزم بالقوة وعلى التعاليء الشروط الخمسة التي 
بالتداخل في ما بينها تشكل حدود الإمكانية الخاصة مجلى الظهرر المسمى بالوجود!- 
وتبدو هذه الأعيان. أو النماذج المغالية الخمسة»ء كالعلل الأصلية للعناصر المادية المميزة للعا 
ا لحسوس» الت هى تعينات خاصة ومظاهر خارجية طما؛ كما أن الشروط المذكورة والقرانين 
الغيزيائية التي تعبر عنهاء ينبغي اعتبارها كالواسطة بين العلة الفاعلة والمعلول المنفعل» أو بين 
الجوهر والعرض» وبعبارة أخرى كالواسطة بين نهايتي جال الظهور اللتين تقعان في الحقيقة 
خارج هذا امجال الخاضع لبدأ الدورية. 
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وكما هو معلوم فإ العناصر الخمسة للعام الحسوس هي: الأثير [الأصل الخامس]ء 
والمواء والنار» والاء» والتراب على هذا الترتيب ني ظهورها التكويني. 

وکشرا ما اعتبرت العناصر الخمسة كأحوال أو درجات تكثف متلفة لادة العام 
المحسوس» انطلاقا من عنصر الأثر المجانس الالئ لكل الفضاء والرابط بين كل أجزاء 
العا الحسوس. وباعتبار وجهة النظر المقابلةء فإ الانطلاق من الحالة الأكثر كثافة إلى الحالة 
الأكثر لطافة يعطي التراب في حالته الصلبةء ثم الماء في الحالة السائلةء ثم المهواء في حالته 
الغازيةء ثم النار في حالة أكثر طلاقة (قريبة من الحالة الإشعاعية). ووجهة النظر هذه وإن 
كانت لا تخلو من نوع إصابة لا عليه الأمر في حقيقتهء إلا أنها تعد مفرطة في التحديد والتقيد 
بجانب خصوص, بالإضافة إلى أن الترتيب الذي تعتمده للعناصر بختلف مع الترتيب الأول 
فيما يعلق بعنصر النار الذي تجعله بعد المواء وقبل الأثيرء أو فوق الماء وتحت الأشير في 
حين أن كل العلوم التراثية الأصيلة تجعل الرتبة الأولى للهواء وتعتبره عنصرأ حياديا (مجتمع 
فيه أزدواجية الفعلية والانغعالة بالقوة فقط)ء وأن النار تدشا عنه بالاستقطاب كعنصر فاعل؛ 
كما بنشا عنه الاء كعنصر الفعالي أو انعكاسي؛ ومن الماء ينشاً - بنوع من التكاثف آو 
التبلور أو الترسب - عنصر التراب الذي يشل آخر حلقة من سلسلة الظهور الحسي. 
وبالامکان اعتبار هذه العناصر بكيفية أحسن كظواهر اهنزازية مدركة لحواسنا الجسمية 
راحدة بعد الأخرى على التوالى حسب ترتيب تواتراتها. 

وقبل الشروع في بيان التغاير بين الأثر والمواءء نشير إلى أن الشروط الخمسة التي 
تعين الوجود الحسي( أو الحسمى) هى: المكان»والزمان» والمادةء والشكل. والحياة ؛ وکن 
تلخيصها فى جملة واحدة هي أخصر تعريف للجسم من حيث أله: شكل محسوس حي في 
الزمان و في الكان. وفيما يلي بيان علاقة هذه الشروط بالحواس والعناصر الخمسة على 
التوالي: 
1- اما الأثر فهر ألطف العناصر وأصلهاء كما أنه محبط بالأشياء مالا كل المكان. إحاطة 

كاملة ظاهر! وباطنا. ويكن القول أن الخاصية المميزة له ليست الامتداد المكانيء إذ لا 
يدرك بواسطته لكان وإنما هو الصوت؛ أي يكن اعتبار الصوت كتعينه الأول» لأن 
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الأثر في ذاته متجانس» ومن تعيناته ندشاً باقي العناصر الأربعة. ومنشا تعينه الأول 

حركة اهتزازية بسيطة لنقطة ما من الجال الكوني اللاحدد. وتبدو هذه ألركة البسيطة 

كالأنموذح الأول للحركة الاهتزازية للمادة الحسوسة. ومن وجهة النظر المكانية تنتشر 

نلك الاهتزازة الأولى في كل الاتجاهات على نمط الأمواج الكروية المتمركزة المشكلة 

لكرة لا تنغلتق آبداء مع الإشارة إلى أن الشكل الكروي هو الأغوذج الأصلي لكل 

الأشكال الأخرى وأله بحتويه عليا حيعا بالقوة. 

هذا ووجود الحركةء با في ذلك العنصرية منهاء يقتضي وجود اكان والزمان» 
بجيف يمكن اعتبارها نتيجة هما معا كتعلق المعلول بالعلةء رغم أن الحركة لا تنشا إلا بفعل 
سبب مبدئي مستقل عنهما. وتعقل الامتداد المكاني على هذا المستوى يستند في الحقيقة إلى 
وجود تلك الحركة العنصريةء الى هي من البساطة بجيث تكون لطول موجتها ولدورها قيما 
لا متناهية فى الصغر. لكن الإحساس الباشر با كان - أو بتعبير أدق اللشعور بالامتداد > لا 
يصدر عن هذه الحركة العنصرية للأثير من حيث هي في حد ذاتها؛ ولا بد من اعتبار باقي 
العناصر الأخرى لتفسر التغيرات أو التركيبات المعقدة لثلك الحركة العنصرية على غتلف 
المستويات للمدارك الحسيةء الشيء الذي يمكن من التمييز بين الحواص الذاتية للألير من 
جهةء والواء من جهة أخرى. 

ولا بذ من التساؤل عن آي من مداركنا الحسية يمكنها أن تشعرنا - بصفة مباشرة - 
بوجود تلك الحركة الاهدزازية البسيطة. وتفيد البادئ الأولى للعلوم الفيزيائية أن هذا الشرط 
متوفر في الاهتزازات الصونية التي يميزها طول موجة وسرعة انتشار ضمن الجال السمعي؛ 
وهنا پہرز سؤال يتعاق بوسط الانتشار» حيث أن حأسة السمع لا تشعر إلا باهتزازات تلتشر 
في وسط ماذي (في حالة غازية آو سائلة آو صلبة)» والكلام هنا عن وسط من الأثير. وکن 
الإجابة عنه بان الوسط الأثري العنى بالذكر إِنما تعلق باحر كة البسيطة الآئفة الذكر والقى 

لا بڈ ھا - لکی تدخل حیز إدراکنا الس تضخم خلال انتشارها فی وط 

يكون أكثر كثافةء» ولكنه لا يغير من طبيعتها الأصليةء وإلما يضاعف من طول موجتها 


ودورها. 
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وهکذا يكن القول أل الخاصية الصوتيةء تكمن بالقوة في هذه الحركة الاهترازية 
البسيطةء ضمن وسطها الأثيري الأصلي. 

وإذا ما شنا عن آي من حواسنا الفمسة تختص الأكثر بإدراك الزمان؟ أمكن الجحزم 
بأنها حاسة السمع؛ وهو نما يسوع التأكد من صحته عمليا نظرا لضرورة تعلق الزمان يمقدار 
آخر خضع للقیاس حتی يتم إدراکه حسياء وهذا المقدار ليس سوى المكان. وهكذا يكن 
قياس الزمان من خلال دراسة الحركة الى هي نتيجة تركيبهما فينوب قياس المسافة عن 
قياس الزمن الذي قطعت فيه تلك المسافةء وفي هذا نوع من التمثيل المكاني للزمان. وأقرب 
مغيل لذلك هو الذي يستعمل الدالة الي تأخل أبسط القيم العددية» والصيغة الجيبية الممثلة 
لحر كة اهتزازية انسحابية أو دورانيةء وهذه هي حالة الاهتزازات الصوتية الى تمكننا من فهم 
الصلة الخاصة بين حاسة السمع وإدراك البعد الزمني. ولا بد من ألإشارة هنا إلى أن الزمان 
راللكانء إذا تقرر أنهما شرطان ضروريان لوجود الحركةء فلا يعني هذا أنهما بثابة العلل 
الأرل مده المركة فن الحركة تظهر عند اجتماعهما لا بهماء إذ ما هما أيضا سوى اثر من 
بین الآثار الصادرة عن نفس العلل الجوهريةء الراجعة في نهاية الأمر إلى العلة الجامعة 
العلوية التي هي عبارة عن القدرة الكلية الكاملة اللاعدودة و اللامشروطة. 

ومن جهة أخحرى» من الضروري - لكي تظهر الحركة بالفعل - وجود متحرك أي 
وجود جسم مادي يخضع فمذه الحركةء وبالتالي فإ المادة ليست إلا شرطا انفعاليا بجتا في 
نشأة الحركة. وحيث أن وجود آي فعل يقتضي وجود رد فعل» فإ الخواص المحسوسة 
للمادة هي نتيجة لردود فعلها حالة خحضوعها للحركةء وتتعلق هذه الخواص كما سبق دذكره 
بالعناصر التى مهما ركّبت أعطت كيفية من كيفيات المادة يمكن إدراكها تعقلا (لا حا) 
كأساس للظهور الحسي. ومن هنا نفهم أن الحركة ليست كامنة في المادة أو صادرة تلقائي 
عنهاء وآنها لا مغل الياة في نفسهاء لكتها مظهر من مظاهرها يناسب الميدان الذي نعتبره. 

وأول أثر هذا النشاط في المادة هو أن يعطيها شكلا من الأشكالء لانعدام النشكل 
في حالتها الأثبرية الأولية المتجانسة» وتكون - وهي على هذه الحالة الأصلية - قابلة 
للظهور بكل الأشكال الكامنة في جال إمكانياتها الخاصة. فالحركة هي حيشعذ التي تعين 
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ظهور الأشكال في النوع المادي أو المجسماني. وكما أن كل الأشكال تتمايز انطلاقاً من 

الشكل الأصلي الكروي» فإ كل حركة بإمكانها أن تتحلل إلى مجموعة من الحركات 

العنصرية الاهتزازية البسيطة. 

2- وأما امواء - وعلى وجه الخصوص ما کان منه متحركاء الذي هو مرأدف في معناأه 
الأصلي للنفس - بفتح الفاء - فله ارتباط مباشر بالحركة من حيث آله أول ما يتميز 
من الأثير المتجانس مع بقاءه غايدا.ويتم هذا التمايز عن طريق التركيب والتداخل 
مجموعة من الحركات الاهتزازية البسيطةء وعند تيزه يفقد الفضاء خاصية التمال في 
كل الاتجاهات» ويصبح بالإمكان إرجاعه لعدد من الاتجاهات المعينة تدخذ كمحاور 
إحداثيات أو أبعاد فضائية. 

وهذه الأبعاد تتمثل في ثلالة أقطار متعامدة لكرة غير محدودة» تشمل كل الامتداد 
الفضائي الحسوس؛ وهذا الامتداد هو بمثابة النشر لكل الامكانيات المكانية الحتواة في نقطة 
التقاطع المركزية لتلك انحاورء على أن هذه النقطة ليست في حقيقتها جزء! من الفضاء أو 
منقيدة به» وإلما هي المنشاة له والحتوية عليهء كما أن الدائرة التي ترمز إلى الكثرة الخلقية 
حتواة مبدثيا في مركزها. وهذا التجلي الذاتي للنقطة في الفضاء يحقق نشر إمكانيات الذات 
للظهور في الكثرةء فلا يظهر في الفضاء إلا آثار فعلهاء فيبدو كأ الفضاء بكامله هو المنطوي 
فيها لانفعاله عنهاء على آله لا يصح القول بجلول النقطة في الفضاء إلا بشرط الإطلاق 

وعدم التحيز» من حيث أنها تشغل كل موضع في آن واحد. 

وهکذا يبدو الامتداد الكائي كانه منطوي مبدتيا في النقطةء ولا ينبسط إلا بعد 
التجلي الأول لتلك النقطة عندما تتشنى في نقطة ثانية ليست مغايرة ها إلا بجكم هذا التجلي 

الذاتي. ) 

وبهذا الاعتبار يمكن التكلم عن المسافة العنصرية بين نقطتين (هما في حقيقة الأمر 

نقطة واحدة )» مع كون هذه المسافة لا معنى نما في عين الجمع من وجهة النظر الأحدية؛ 

وإلى جانب هذا فان هذه الثلاثةء أي: النقطة - التي ترمز من وجهة النظر الخالية إلى الذات 
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الواجبة الوجود - ونقطة ظهورها من غيب أحديتهاء والعلاقة البسيطة الرابطة بينهم 
والمثلة بخط يصل إحداهما بالأخرى» تشكل ثلاثية الذات الناظرة إلى نفسها بنفسها. 

ومن آجل توضيح هذه الرمزيةء تمكن اعتبار ذلك الخط الوأاصل كبعد حسي له 
قياس كمي آي كمسافةء وبالتالي فیعتبر کمقدار يمکن تقیہمه بعدد جرد ب کما یکن تقمیم 
الامتداد المكاني على مستوی ذي بعدین بعدد من الصيغة ب“ وعلی مستوى فضائي ڏي 
ثلاث أبعاد بعدد من الصيغة أب" آي كسطح أو حجم. وبذلك يظهر آله كلما أضيف بعد 
زائد إلى الامنداد على مسثوى معين» ظهر ذلك في زيادة 1 إلى أس ذلك التقدار الكمي 
القياسي» كما يظهر آله كلما أنقص بعد من الامتداد طرح 1 من الأس المذكورء حتى إذا | 
پىق إلا الخط ذو البعد الواحد والمقاس بالعدد بء كان إنقاص هذا البعد يعني هندسيا 
إحالنه إلى شكل نقطة. أي الصفر في المعادلة ب "=1 فالصفر هنا لا يعني العدم كما قد 
بتبادر إلى أذهان البعض» ولكته على العكس من ذلك إثبات للوجود الواحد انحض. وما 
دامت النقطة لا بعد ها فمن البديهى كذلك آله لا شكل اء ولا يعني هذا آلها عدم» بل يعني 
أن كل الأشكال كامنة فيها بالقوة. ويكفي الإشارة إلى أن انتقال النقطة يعطي ا خط وانتقال 
الخط يعطي السطح» وانتقال السطح يعطي الحجم. انتقالا آنيا لا علاقة له بالزمان في المجال 
الكروي اللاحدود. وهذا الجال هو بمثابة امحل المندسي لكل الاستعدادات الإمكانية لتلك 
النقطة الأصلية» وهو عكس العدم الذي ينفي إمكان كل تعين. 

وأمّا قولنا أن الامتداد المكاني پنشا بالفعل بمجرد بروز النقطة من حالة البطون إلى 
حالة الظهورء فلا يلزم منه إسناد مبداً زمني للامتداد اللكانيء لأن الأمر يتعلق ببداية منطقية 
اعتبارية للامتداد ججميع أبعاده غير الحسية منها والحسية - أي الحسية عند علماء الفلاف 
الحصورين فى دائرة ما تدركه وسائلهم وامحجوبين عما م يبلخه نظرهم الحسي في ميدان 
ا لحس قضلا عما وراء ذلك-). ولا بدخل الزمان في الاعتبار إلا إن نظرنا لوضعين تشغلهما 
النقطة على آنهما متواليين؛ مع أن العلاقة السببية التي بينهما تدل على أنهما متواقترن. ومن 
خلال هله التظرة أيضا تبدو المسافة كقياس لسعة الحركة الاهتزازية البسيطة الانفة الذكر. 
والواقع أن الحمركة نفسها ما كانت لتنشأء لولا اجتماع التواقت والتتاب حيث إن النقطة 
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المشحركة - لولا ذلك - إِمَا أن تكون ف مود 


تو جد آصلا» وهذا يعادل القول باآله لا يو جد فضاء قاب لظهوراخركة. وإلى هذه الاستحالة 
النظرية لو جود الحركة كانت ترمى كل البراهين الى أوردها الفلاسفة الإغريقء وهى 
إشكالية حيرت بالثل العلماء والفلاسفة المعاصرين» مع أن حلها من البساطة بمكان إذا عدنا 
إلى ما قررناه فى العديد من المناسبات» وهو تواجد آو اجتماع التتا التواقت: تتا 
كيفيات الظهور في الوقت الراهن» مع تواقت مبدئي بجعل من التسلسل المنطقي للمعلولات 
بعللها في الآن الدائم آمرا مكنا (حيث إن كل آثر محتوى بالقرة في العين التي ظهر عنها 
دون آن يطرآ على العين آى نوع من التغير بسبب ذلك). 

اما من وجهة النظر الفيزيائية فإن التعأبع مرنبط بالإمكانية الزمنيةء كما أن التواقت 
مرتبط بالإمكانية المكانيةء وعلى هذا تكون الحركة الناشئة عن تركيب هاتين ال مكانيتين هي 
التي توفق بين وجهتي النظر المذكورة. وذلك جعلها كل جسم يتواجد مع نفسه قي المكان 
الصرف آي خارج إطار الزمن» وهو ما يضمن له الحفاظ على حقيقته الذاتبة مع توالي 
التغيرات العرّضية عليه داخل الإطار الزمني. 

ثب إن ارتباط العركة الراهنة بوجود الزمان والمكانء يدفعنا إلى القول ان احد الأبعاد 
الفضائية آو وفق اتجاه» له مركبات على كل منها مع تقييد حركته بالزمان. ويمكن اعتبار هذا 
الأخير كبعد رابع للفضاء إذا أبدلنا التتابع بالتواقت؛ وبعبارة آخرى» فان حذف الإمكانية 
الزمانبة يكون كالامتداد للفضاء الحسي المعهود. وهذا البعد الرابع راجم إلى اعتبار الوجود 
المطلق غير مقيّد بموضع دون آخر. ويمكن - عن طريق عملية الانتقال إلى هذه الإمكانية 
المعتبرة في أللاوقت' - إدراك معنى ألآن الدائم للوجود الظاهر»وكذلك كل الظراهر التي 
تعتبر من قبيل المعجزات والخوارق في نظر العامة لعجزها عن التحرر من قيود الزمان 
الحسي؛ وهو نظر خطى لتعلق تلك الظواهر بأشخاصنا في الوضعح الراهن» آي في طور من 
أطوار تغيراته العرضية التي من بينها الحالة الحسية الرأهنة» وهذه الأخيرة ليست إلا جزءا 
ضتيلا جدأ من جحلة مكونات ألمردية. 

وبالعودة إلى النقطة ائتى تملا بإمكاناتها للظهور كل الامسداد فن هذه الإمكانات 
المختلفة يجب النظر إليها كمراكز قوة واحدة بواحدةء حيث أن ألقوة ليست سوى التأكيد 
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الفعلي لإرادة الذات المرموز ها بالنقطةء وهي إرادة تعن - على مستوى الكون -القدرة 
الفاعلة أو الطاقة المنعجة الى لا انفصال ها عن الذات» والتي تعمل في الامتداد المافعل 
كمناطق نفوذ لمراكز القوى المذكورة. فالنقطة باستقطابها إلى زوجية متكاملة ترمز حينفك- 
باعتبار الفاعلية- إلى الجوهر الفاعلء وباعتبار القابلية إلى المادة الكونية» وهو اعتبار لا بس 
من وحدة القطة الذاتية ولا من لبوتهاء مع جعه بين حقيقة الجوهر الذاتي المطلق الفعال 
وحقيقة الورجود الظاهر المقيد النغعل كقطبين حقيقة واحدة. 

ولا يختلف الامتداد المذكور آنفا عن الأثير الأصلي» ما لم تظهر فيه حركة مركبة 
تؤدي إلى ييز جزء منه عن جزء آخر من حیث الشکل. لکن نا كانت كيفيات تركيب 
الحركة لا حصر لأعدادهاء فاه پنشا عن هذه التركيبات الأشكال التي لا حصر ها انطلاقا 
من الشكل الكروي الأصلي. فظهور الأشكال مرتبط حينئذ بالحركةء وكذلك الحال بالنسبة 
لظهور الأنماط الياتية. 

ومن المهم أن نشير إلى أن كل شكل جسد هو بالضرورة حي» لكون الوجود الحسي 
مشروط بو جود الحياة والشكل معا. والحياة الحسية تشعمل على درجات غير حصورة العدده 
وإن كانت على المستوى الأرضي تنقسم عموما إلى المبادين الثلاثة المعروفة: معدني ونباتي 
وحيواني» وليست الفوارق بينها إلا فوارق نسبية. 

وأا على مستوى حواسّنا فإن الحركة هي التي يتجلى فيها الشكل» كما آنها 
الخاصية المميزة للهواء وحاسة اللمس هي المناسبة له» وهي تعم كامل ظواهر آجسامنا 
لكنها سحدودة؛ ولا يمكن إدراك الامتداد شموليا إلا بواسطة الحاسة البصرية. ونا كان أهواء 
ملحدرا من الأثيرء فان الصوت مدرك فيه تبعاء ويتلخص دوره - بالإإضافة إلى كونه وسطا 
تعضاخم فيه الاهتزازات الأثيرية - في تحديد الجهة التي ينبعث منها الصوت؛ ولذلك نجد 
أذن الانسان مزودة يما يسمى القنوات النصف دأئرية والموجهة وفق الجهات الفضائية 
الثلائة. واهواء بالإضافة إلى هذا هو الوسط العنصري الحامل للتفس الحياتي. وكذلك باقي 
العناصر (النار والاء والتراب) ترتبط مثل إلمواء بالشروط الخمسة للوجود الحسي وعلاقاتها 
في ما بينها. 
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الملحق الثاني للكتاب 
ملحقات المترجم على بعض أبواب الكتاب 


ملحق للمترجم على الباب الثاني 

كثيرجدا هم الذين يخطؤون عندما ينظرون إلى العرفان الصوفي كآنه فلسفةء بينما 
هما في الواقع متباينان تماما منطلقا ومنهاجا وغاية.فالفلسفة عبارة عن محاولات العقل 
البشري إدراك بعض الخقائق بطريق الفكر؛ والفكر بختلف من شخص إلى آخحرء وهذا توجد 
اخثلافات كثرة وكبيرة جدا بين شتى الفلسفات. والعرفان الصو بالعكس لا يعتمد على 
الفكر أساسياء وإنما مرجعه الدائم لوحي الأنبياء وفتوحات إلمام الأولياء؛ وحيث أن مصدر 
هذا العرفان وأاحدء وهو الله تعألىء فلا وجود بتاتا لاخحتلاف في ما جاء به الأنبياء والحفقون 
من عرفاء الأولياء في ختلف الحصورء وعند ختلف الأمم. يقول الله تعالى في كتابه العزيز: 
[التساء 82]. [ افلا يَدبْرُون القرآن وَل كان مر علد غير الله لوجدوا فيه اخيلافا كرا ]- 
سو رة النساء: 82 -. ۰ 

والتصوف هو التحقق بمقام الإحسان في الذين» وأبعد ما يكون عن متاهات الفكر 
الفلسفي. والدليل على هذا أڻ جل الأولياء وشيوخ التصوف وأئمة الطريق ل يتعلموا 
الفلسفةء لأ التصوف عندهم ما هو إلا أخلاق قرآنية وشمأئل محمدية» ومنهاجه الإيمان 
والتقوى والذكر والصفاء. وآمَا منهج الفلسفة فيعتمد على النظر الفكري بالنطق. ومثال 
هذا: شيخ خحققي الصوفية الأكبر ولسانهم الأشهر غيي الدين بن العربي» ل يهتم بالفلسفة 
ولا ضيع وقته في العكوف على مطالعة كتبهاء فشغله الشاغل طيلة عمره ! يكن آبدا 
الخوض في مسائل هاءبل مدارسة القرآن والحديث الشريف» ومحر من هذا الخلط بين 
التصوف والفلسفة فيقول في مقدمة موسوعته العرفانية العظمى (الفتوحات الكية): [ولا 
يحجبنك أيها الناظر في هذا الصنف من العلم الذي هو العلم النبوي الموروث منهم صلوأات 
الله عليهم» إذا وقفت على مسألة من مسائلهم قد ذكرها فيلسوف أو متكلم أو صاحب نظر 
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في أي علم كان فتقول في هذا القائل الذي هو الصوفي الحقق إنه فيلسوف لكون ذلك 
الفيلسوف ذكر تلك المسألة وقال بها واعتقدهاء وآله نقلها منهم أو أله لا دين له فإِن 
الفيلسوف قد قال بها ولا دين له. فلا تفعل يا أخي» فهذا القول قول من لا تحصيل له. إذ 
الفيلسوف ليس كل علمه باطلاء فعسى أن تكون تلك المسالة فيما عنده من الحق ولاسيما 
إن وجدنا الرسول # قد قال بهاء ولاسيما فيما وضعوه من الحكم والقبري من الشهوات 
ومكايد النفوس وما تنطوي عليه من سوء الضمائر (...) وما قولك إن قلت: سمعها مسن 
فيلسوف أو طالعها في كتبهم؛ فإنك رما تقع في الكذب والجهل .ما الكذب فقولك سمعها 
أو طالعها وأنت لم تشاهد ذلك منه» وآمّا اجهل فكونك لا تفرق بين الح في تلك المسالة 
والباطل. وآمّا قولك عن الفیلسوف لا دین له فلا یدل کونه لا دین له على أن کل مأ عنده 
باطل. وهلا مدرك بأوّل العقل عند كل عاقل. فقد حرجت باعتراضك على الصوف في مشل 
هذه المسالة عن العلم والصدق والذين. وانخرطت في سلك آهل الجهل والكذب والبهتان 
ونقص العقل والدين وفساد النظر والانحراف]. 

والشيخ يرى أن الإيات بالأخص لا تدرك إلا بالوحي أو الكشق الربانيء ولا 
بالفكر الذي غايته معرفة وجود الله. وني هذا المعنى يقول في الباب 226: 

[... ونمنع من الفكر جملة واحدة. لأله يبورث صاحبه التلبيس وعدم الصدق. وما 
ثم شيء إلا ووز أن ينال العلم به من طريق الكشف والوجود. والاشتغال بالفكر 
حجاب. وغپرنا نع هذا . ولكن لا يمنعه أحد من أهل طريق الله بل مانعه إلما هو من آهل 
اانظر والاستدلال من علماء الرسوم الذين لا ذوق لمم في الأحوال. فإن كان لهم ذوق في 
الأحوال كافلاطون الإلهي من الحكماء فذلك نادر في القوم» وتجد تقسه يخرج مخرج تفس 
أهل الكشف والوجود» وما كرهه من كرهه من أهل الإسلام [لا لاسبته إلى الفلسفة لجهلهم 
دلول هذه اللفظة. والحكماء هم على الحقيقة العلماء بالله وبكل شيء ومنزلة ذلك الشيء 
المعلوم (...) والفيلسوف معناه حب الحكمة؛ لأ سوفيا باللسان اليوناني هي الحكمة وقيل 
هي الحبة. فالفلسفة معناها حب الحكمةء وكل عاقل يحب الحكمة. غير أن أهل الفكر 
حطأهم في الإميات أكثر من إصابتهم» سواء کان فیلسوفا أو معزلا أو آشعريا أو ما کان 
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من أصناف آهل النظر. فما ذمْت الفلاسفة جرد هذا الاسم» وإنما ذموا ها أخطئروا فيه من 
العلم الإهيء ما يعارض ما جاءت به الرسل عليهم السّلام بجكمهم في نظره. با أعطاهم 
الفكر الفاسد في أصل النبوة والرسالة ولاذا تستند» فتشوش عليهم الأمر. فلو طلبوا الحكمة 
حين آحبوها من اله لا من طريق الفكر أصابوا في كل شيء. وأما الفلاسفة من آهل النظر 
من المسلمين كالمعترلة والأشاعرةء فن الإسلام سبق لهم وحكم عليهم» ثم شرعوا في أن 
يذبوا عنه بحسب ما فهموأ منهء فم مصيبون بالأصالة خطنون في بعض الفروع با 
پتأولونه]. 

وقد ذكر تلميذه ابن سودكين في كتابه (لواقح الأسرار ولوائح الأنوار) قولا سمعه 
من الشيخ لخص فيه الفرق بين الفلاسفة والصوفية فقال: [وذلك لأنهم - أي الفلاسفة - 
منا بالضد: فنحن سلكنا الطريق بالفقر والإفلاس وتفريغ احل» وهم سلكوا بالفكرء والفكر 
يستدعي متفكرا فيه» والتفكر لا يتعدى الكون» فما برحوا من الكون» فما عندهم غيرهم» 
والسلام]. 


يقول أيضا في الباب 88 من الفتوحات: 

[فأصل رياضتنا ومجاهدتنا وجميع أعمالنا التي أعطتنا هذه العلوم والآثار الظاهرة 
علينا إنغا هو من عملنا بالكتاب والسنة (...) وفيضنا روحاني وإهي لكوننا سلكنا على 
طريقة إهية تسمى شريعة فأوصلتنا إلى المشرع وهو الله تعالى لأنه جعلها طريقا إليه]. 

وقد صرح الشيخ الأكبر أن ما فصله في كتبه من حقائق م يكن نتيجة دراسات 
فكرية نظرية ولا اقتباسات من آراء فلسفيةء وإنما هو فتح رباني من لباب النصوص 
الشرعية؛ فهو يقول مثلا في الباب الثاني من الفتوحات خلال كلامه عن الأركان الطبيعية 
الأربعة وأصلها الخامس: [... فإه ما عندنا فيه إلا الشيء الحق الذي هو عليه وما عندنا 
حلاف. فان الحق تعالى الذي نأخذ العلوم عنه جلو القلب عن الفكرء والاستعداد لقبول 
الوأردات هو الذي يعطينا الأمر على أصله من غير إحمال ولا حيرة فنعرف الحقائق على 
ما هي عليه]. 
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وني هذا السياق نقل ابن سودكين - التلميذ النجيب للشيخ الأكبر - في كتابه 
(لواقح الأسرار ولوائح الأنوار/ خطوط تيمور» صفحة 68) ما سمعه من الشيخ في شأن 
العلوم الإأدربيسيةء وهو قوله: 

[عملت على كشف الحقيقة الإدريسيةء وذلك أني نظرت إلى أحوال الفلاسغة 
ونقلهم عنهم واختلافهم علیه» فقلت أرید أن آخذ هذا الأمر من بابه وأعلم من آين دخل 
عليهم الغلط فاقمت في الخلوة ستة وثلاثين يوماء فعلمت الأمر منه على ما هو عليه. 
وحصلت لي من الصحف التى سلمت من صحائف داود اثنتي عشر صحيفة. ورآيت الغلط 
إنما دحل على القدماء من أنفسهم وذلك آنه بلغهم من کلامه فتأولوا فاختلفواء كما بلغنا 
نحن حديث الني #5 فاحل هذا شيا وحرمه الآخر» على قدر قوتهم في فهم الكلام]. 

هذا المعنى ماثل لعنى قول أن الأشياء في وجودها العيني الحادث بالنسبة إليهاء هي 
على ما عليه تماما حملة وتفصيلا في وجودها الثبوتي في العلم الأزلي القديم لله تعالى. 
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ملجحق للمترجم على الباب الثالث 


بصفة عامةء كل ما في هذا الكتاب مطاق تماما ججلة وتفصيلا إلى ما فصله الشيخ 
ابن العربي في كتبه» حصوصا الفتوحات المكيةء رغم اختلاف الم صطلحات والأسلوب. 
وكمثال على هذا نورد ما ذكره في جوابه عن السؤالين 120 و 121 من أسئلة الحكيم 
الترمذي في الباب 73 من الفتوحات» حول إمكانيات الظهور وإمكانيات البطونء التي تكلم 
المؤلف الشيخ عبد الواحد يحيى عنها في الأبواب السابقة: 


السؤال 120 :ما القبضة: 

الجواب: (... ) ما من شى في العام إلا وآأصله من حقيقة إلميةء ولهذ! وصف الح 
نفسه بما يقوم الدليل العقلي على ننزيهه عن ذلك فما يقبله إلا بطريق الإيمان والقسليم؛ 
ومن زاد فبالتأويل على الوجه اللائق في النظر العقلي. وأهل الكشف. آأصحاأب القوة الإية 
الى وراء طور العقل» يعرف ذلك كما تفهمه العامة» ويعلم ما سبب قبوله هذا الوصف مع 
نزاهته ب ليس مله شىء 4 [الشورى 11]ء وهذا خارج عن مدارك العقول بافكارها. 
فالعامة في مقام التشبيه» وهؤلاء في التشبيه والتنزيهء والعقلاء في التنزيه خاصة؛ فجمع الله 
لأهل خاصته بين الطرفين. فمن أ يعرف القبضة هكذا فما قدر الله حتق قدره. فإنه إن م يقل 
العبد عن الله ليس كمثله شى فما قدر الله حت قدره؛ وإن م يقل: خلق الل آدم بيده قما 
فدر الله حق فدره. وأين الانقسام من عدم الانقسام؟ وآين المركب من البسيط؟ فالكون 
بغایر مرکبه بسیطهء وعدده لوحیده وأحدیته؛ والحق عین ترکیبه عین بسیطه عین أحدیته 
عين كثرتهء من غبر مغايرة ولا اختلاف نسب؟ وان اختلفت الأثار فعن عين وأحدة؛ وهذا 
لا يصح إلا في احق تعالى. ولكن إذا نسبنا نحن بالعبارة» فلا بد ان نغاپر: كان كذا من نسبة 
كذاء وكذا من نسبة كذاء لا بد من ذلك للأفهام. 
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السؤال 121: من الذين استوجبوا القبضة حتى صاروا فيها؟ 

الجواب: الشاردون إلى ذواتهم من مرتبة الوجوب ومرتبة احال» إذ لا يقبض إلا 
علی شارد فإنه لو م يشرد لا قبض علیه. فالقبض لا یکون إلا عن شرود أو توقع شرود. 
فحكم الشرود حكم عليه بالقبض فيه استوجبوا آن يقبض عليهم. فمنهم من قبض عليه 
مرتبة الوجوب» ومنهم من قبض عليه مرتبة الحال. وهنا غور بعيدء والإشارة إلى بعض ببانه: 
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إمكان: فإما حال وإما واجب. وآما الغور البعيد: فإن جاعة قالوا وذهبوا إلى أنه ليس في 
الإمكان شى إلا ولا بد ان يوجد إلى ما لا يتناهي» فما لم ممكن في قبضة احال. ولا شك 
آنه غاطوا في ذلك من الوجه الظاهرء وأصابوأ من وجه أخر. فاما غلطهم: فما من حالة 
من الأكوان في عين ماء تقتضي الوجود» فتوجد» إلا ويجوز ضدها على تلك العين» كحالة 
القيام للجسم مع جواز القعودء لا نفي القيام ومن الحال وجود القعود في الجسم القائم في 
حال قيامه وزمان قيامه» فصار وجود هذا القعود بلا شك في قبمضة انحال» لا يتصف 
بالوجود آبدا من حيث هذه النسبة لحذا الجسم الخاص» وهو قعود خحاص؛ وأما مطلق القعرد 
فإنه في قبضة الواجب» فإنه واقع. وآما وجه الإصابة: فإن متعلق الإمكان إنما هو في الظاهر 
في المظاهرء واأظاهر محال ظهورهاء وواجب الظهور فيهاء والظاهر لا يجوز عليه»ء فإنه ليس 
محلل لخلافه» وإنما المظهر هو الحل» وقد قبل ما ظهر فيه» ولا يقبل غيره؛ فإذا وجد غيره 
فذلك ظهور آخر ومظهر آخر؛ فإن كل مظهر لظاهر لا ينفك عنه بعد ظهوره فيه. فلا يبقى 
في الإمكان شيء إلا ويظهر إلى ما لا يتناهي. فإن الممكنات غير متناهية. وهذا غور بعيد 
التصورء لا يقبل إلا بالتسليم أو تدقيق النظر جدأءفإنه سريع التفلت من الخاطر» لا يقدر 
على إمساكه إلا من ذاقهء والعبارة تتعذر فپه. 
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السؤال 122: ما صنيعه بهم في القبضة: 

الجواب: المخض» وهو ما هم عليه؛ فهو يرفع ويجخفض» ويبسط ويقبض» ويكشف 
ويستر» وحمي وبظهر» ويوقع التحريش ويؤلف وينفر. وصنيعه العام ب التغيير في 
الأحرال؛ قإنه صنع ذاتي. إذ لو نم يغير لتعطل كونه إها؛ وكونه إلهأً نعت ذاتي له؛ فتغير 
الصنع في الممكنات واجب لا ينفك كما آنهم في القبضة دائماً. 
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ملجق المترجم على الباب السابع 


النصوص الصوفية المتكلمة عن الوعي الفوقي ومظاهره لا تحصى كثرة إذ أن 
السلوك الصوفي يعتمد بالأسأس على ترقية هذا الوعي» وفي هذا السياق يقو لون الكلمة 
المشهورة عندهمء وهي: [همة الإنسان قاهرة لجميع الأكوانء لو تعلقت ما وراء العسرش 
لأدركته]. 
وكذلاك م نصوص كليرة تصف وقائعهم الروحبة المتعلقة بالامتدادات الفردية 
وفوق الفردية الي آشار المؤلف ها في هذا الكتاب. وكنموذج هذه النصوص نورد ما ذكره 
N‏ 
فصل 'نكرّر الكفارة لتكرر الإفطارء من الباب 71 وهو فى معرفة أسرار 


الصوم: 

الروح الواحد يدبر أجساما متعددة إذا كان له الاقتدار على ذلك» ويكون ذلك في 
الدنيا للولي بخرق العادةء وفي الآخرة نشأة الإنسان تعطي ذلك. وكان قضيب البان ممن له 
هذه القوةء ولذي النون المصري. كما يدبر الروح الواحد سائر أعضاء البدن من يد ورجل 
وسمع وبصر وغير ذلك؛ كما تؤاخذ النفس بافعال الجوارح على مايقع منهاء كذلك 
الأجساد الكثيرة التي يدبرها روح واحد» آي شيء وقع منها يسال عنه ذلك الروح الواحد. 
[قضيب البان هو أبو عبد الله الحسين بن عيسى الحسنى (573-471ه)؛ هو متصوف 
حنبلي من أهل الموصلء وله أخبار مع الشيخ عبد القادر الكيلاني وتزوج من إحدى بناته. 
أما ذو النون (245-179ه)ء فهو ثوبان بن إبراهيم» كنيته أبو الفيض وهو أحد 
أعلام التصوف في القرن الثالث ألهجري» ومن الحدثين الفقهاء! 
- وف نفس هذا الباب يقول الشب 
(...) ما آقامني الحق في صورة حيوان غير إنسان» كما آقامني في أوقات في صور 
ملانکته. 
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مقامات وأحوال الأولياء ف تلف دواد فقول عن 


الأبدال: 


ومنهم رضى الله عنهم الأبدالء وهم سبعة لا يزيدون ولا بنقصون» يحفظ الله بهم 
الأقاليم السبعة» لكل بدل إقليم فيه ولايته. الواحد منهم على قدم الخليل ات وله الإقليم 
الأول» وأسوقهم على الترتيب إلى صاحب الإقليم السابع» والثاني على قدم الكليم اقث 
والثالث على قده هارون» وارابع على قدم ادریس» واخامس على قدم يوسف والسادس 
على قدم عيسىء» والسابع على قدم ادم - على الكل السلام -. وهم عارفون يما أودع الله 
سبحانه قي الكواكب السيارة» من الأمور والأسرار في حركاتها وتزوطها في المنازل المقدرة. 
وهم من الأسماء أسماء الصفات: فمنهم عبد المهي» وعبد العليم» وعبد الودودء وعبك ٠‏ 
القادر» وهذه الأربعة هي أربعة أسماء الأوتادء ومنهم عبد الشكورء وعبد السميع» وعبد 
البصير؛ لكل صفة إمية رجل من هؤلاء الأبدالء بها بنظر الحق إليهم» وهي الغالبة عليه. 
وما من شخص إلاوله نسبة إلى اسم إلمي» منه يتلقى ما يكون عليه من أسباب الحير» وهم 
بحسب ما تعطيه حقبقة ذلك الاسم الي من الشمول والاحاطة فعلى تلك الموازنة يكون 
علم هذا الرجل. وسموا هؤلاء أبدالاً لكو إذا فارقوا موضعاًء ویریدون آن بخلفوا بدلا 
منهم في ذلك الموضع. لأمر يرونه مصلحة وقربةء يتركوا به شخصاأعلى صورتهء لا يشلك 
أحد ممن أدرك رؤية ذلك الشخص أنه عين ذلاك الرجلء وليس هو بل هو شخص روحانيِ 
منه. فکل من له هده القوة فهو البدل .ومن يقيم الله عنه بدلا 
له بذلك» فليس من الأبدال المذكورين؛ وقد يتفق ذلك كثيرأًء عايناء 
ورأیاه. ورآينا هؤلاء السبعة الأبدال بمكةء لقيناهم خلف حطيم الحنابلةء وهناك اجتمعنا 


بهم؛ فما رايت احسن سمتاً منهم. وكنا قد رأينا منهم موسى السدراتي بإشبيلية سلنة ست 
وثمائين وخسمائةء وصل إلينا بالقصد واجتمع بنا. ورأنا منهم شيخ الجبال محمد بن 
أشرف الرندي. ولقى منهم صاحبنا عبد الجيد بن سلمة شخصأً اسمه معاذ بن أشرس» كان 
من کبارهم» وبلغتی سلامه علينا؛ ساله عبداجيد هذا عن الأبدال: مإذا كانت هم هله 
المنزلة؟ فقال: بالأربعة التي ذكرها أبو طالب المكي» يعني الجوع والسهر والصمت والعزلة. 
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وي فص إسحاق من كتابه فصوص | 
وتصرفها فيقول: 

بالوهم يلق كل إنسان في قوة خیاله ما لا وجود له إلا فيهاء وهذا هو الأمر العام. 
و العارف يخلق بالممة ما بكون له وجود من خارج محل الحمة؛ و لكن لا تزال الهمة تحفظهء 
ولا يئودها حفظه» آي حفظ ما خلقته. فمتى طرا على العارف غفلة عن حفظ ما خحلق عدم 
ذلك المخلوق» إلا آن يكون العارف قد ضبط جيع الحضرات و هو لا يغفل مطلقاأًء بل لا بد 
من حضرة يشهدها. 

فإذا حلق العارف بهمته ما خلق وله هذه الإحاطةء ظهر ذلك الخلق بصورته في كل 
حضرة» وصارت الصور يحفظ بعضها بعضاً. فإذا غفل العارف عن حضرة ما أو عر 
حضرات» وهو مشاهد حضرة ما من الحضرات حافظ لا فيها من صور خلقه النحفظت 
جميع الصور بجفظه تلك الصورة الواحدة في الحضرة القى ما غفل عنهاء لأن الغفلة ما تعم 
قط لا في العموم ولا في اللفصوص. 

وقد أوضحت هنا سرا لم بزل آهل الله يغارون على مثل هذا أن يظهرء لا فيه من 
رد دعواهم آنهم الحق. فان ا لحق لا غفل والعبد لا بد له ان پغفل عن شيء دون شيء. 
فمن حیث الحفظ ها خلق له أن يقول: «آنا الحق»» و لکن ما حفظه ها حفظ الحق» و قد بنا 
الفرق. ومن حيث ما غفل عن صورة ما و حضرتهاء فقد تميز العبد من الحق؛ ولا بد أن 
يتميز؛ مع بقاء الحفظ لميع الصور جفظه صورة واحدة منها في الحضرة الى ما غفل عنها. 
فهذا حفظ بالتضمن؛ و حفظ الق ما خلق ليس كذلك» بل حفظه لكل صورة على التعيين. 

وهذه مسالة أخبرت آنه ما سطرها أحد في كتاب» لا آنا ولا غيري إلا في هذا 
الكتاب»فهي يتيمة الدهر وفريدته. فإياك آن تغفل عنها؛ نإن تلك الحضرة التي يبقي لك 
الحضور فيها مع الصورة مثلها مل الكتاب الذي قال الله فيه: ما فرصتا فى اكب ين 


شىء [الانعام 138] فهو الجامع للواقع وغير الواقع. ولا يعرف ما قلناه إلا من كان قرآنا 
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ف نفسه؛ فإن التق الله عل لحم قاتاج [الانفال 29]. وهو مشل ما ذكرناء في هله 


الملسألة قيما بتميز به العبد من الرب. وهذا الفرقان أرفع فرقان. 
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ملحق للمترجم على الباب الثامن 


(1) كلام المؤلف عن الحياة والوعي الساريين في كل الأشياء يتطابق مع نصوص صوفية 
كثررة؛ نورد منها هذا النص من كتاب الفتوحات الكية لابن العربي» وهو من الباب 

7 الذي مرجعه سورة النمل» وعنوانه: 

في معرفة منرل البهائم من الحضرة الإهية 

وفیه یقول ما خلاصته: 

اعلم آن معرفة الأمور على ما هي عليه في أنفسهاء أنك لا تعلم ذلك إلا إذا أوقفك 
الله عليك من نفسك» وأشهدك ذلك من ذاتك. فيحصل لك ما طابته ذوقأء عندما تقف 
عليه كشفا. ولا سبيل إلى حصول ذلك إلا بعناية آزلية» تعطيك استعدادا تاما لقبوكه 
بريأضات نفسيةء ومجاهدات بدنيةء وتخلق بأسماء إيةء وتحقق بأرواح طاهرة ملكيةء وتطهير 
بطهارة شرعية مشروعة لا معقولةء وعدم تعلق باأكوان وتفريغ محل عن جيم الأغيار؛ لأن 
الح ما أصطفى لنفسه منك إلا قلباك» حين نوره بالإيمان فوسع جلال الحق» فعاين من هذه 
صفته الممكنات بعين ألحق» فكانت له مشهودة وإن م تكن موجودة فما هي له مفقودة؛ وقد 
کشف لبصیرته بل لبصره وبصيرته نور الإيمان» حين انبسط على أعبان الممكنات» أنها في 
حال عدمها مرئية و سامعةء برؤية ثبوتية وسمع بوتي لا وجود له. فعين احق ما شاء من 
تلك الأعيان. فوجه عليه دون غيره من آمثاله قوله المعبر عنه باللسان العربي المترجم بكن» 
فاسمعه آمره» فبادر المآمور فتكون عن كلمته» لا بل كان عين كلمته. ولم تزل الممكنات في 
حال عدمها الأزلي ها تعرف الواجب الوجود لذاتهء وتسبحه وتمجده بتسبيح أزلي 
وتمجيد قديم ذاتي» ولا عين ها موجودةء ولا حكم ها مفقود. فإذا كان حال الممكنات كلها 
على ما ذكرناه» من هذه الصفات التي لا جهل معهاء فكيف تكون في حال وجودها؟ 
وظهورها لنفسها: جماداً لا ينطق» أو نباتاً بتعظيم خالقه لا يتحقق» أو حيواناً بجاله لا 
يصدق» آو إنساناً بريه لا يتعلق؟ هذا عال. فلا بذ آن يكون كل عاف الوجوتد من عك 
الله بحمده بلسان لا يفقه» ولحن ما إليه كل أحد يتنبه» فيسمعه أهل الكشف 
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ا ا 


شهادة ويقبله المؤمن إاناً وعبادة. فقال تعالى: إن من َء إلا بسح ستمّدرهء يكن لا 
ََقَهُونَ بيهم إِنَه گان حَليمًا عَفُورًا 4 [الاسراء 44]. فأسمع الله اولياءه نطق 
لمو جودات» لا بل نطق الممكنات قبل وجودهاء فإنها حية ناطقة دراكة جياة ثبوتية» ونطق 
بوتي وإدراك ثبوتي» إذ كانت ني أنفسها أشياء ثبوتية. فلما قبلت شيئية الوجود قبلتها 
بجميع لعوتها وصفانها؛ وليس نعتها سوى عينها. فهي في حال شيئية وجودها حية جياة 
وجوديةء ناطقة بنطق وجودي» دراكة بإدراك وجودي؛ إلا أن الله سبحانه آخذ بأبصار بعحض 
عباده عن إدراك هذه الحياة الساريةء والنطق والإدراك الساري ي جيع الموجودات» كما أخذ 
الله ببصائر آهل العقول والأفكار عن إدراك ما ذكرناه في جميع الموجودات وقي جميع 
الممكنات. وأهل الكشف والإعان على علم ماهو الأمر عليه في هذه الأعيان في حال 
عدمها ووجودها. فمن ظهرت حياته سمي حیأء ومن بطنت حياته فلم تظهر لكل عين 
سمي نباتاً وجمادا. فانقسم عند الحجوبين الأمر وعند أهل الكشف والإيان ر ينقسم. قال 


ا 


تعال: وان من شىء إلا سبح تارم &» وشيء نكرة؛ وقال: : ألم تر ار الله 
يَسجد لهد من فی السمَوّت ومن ف آلأرض وَالشمسُ وَالْقَمر والنجومُ وبال وَالشجُر 
لدوب 4[الحح 18]ء فذكر الجماد والنبات والحيوان الذين وقع فيهم ا لحلاف بين 
الحجوبين من أهل العقول والأفكارء وبين آهل الشهرد والإان. وقال: قالت نملة يا أيها 
النمل ادخاوا مساکتکم لا بجحطمنکم سلیمان وجنوده وهم لا بشعرون فتبسم ضاحکاً من 
قوما؛ وقال: «عَلّْمْعَا مَنطِقَ ألطَّبّري [النمل 16]؛ وقال عن المدهد أنه قال لسليمان: 
حط بِمَا لم یط ہے وجغئلک من سَإ بت قین @ ای و جدت آمراة تملڪهہ 
وتيت من ڪل سىء وها عرش عطي وچ وَجَدتها وَقَوّمَهَا َسَجُدُونَ للشمَس مِن 
دون الله 4[النمل 23-2]» فانظر فيما أعطى اله هذا المدهد من العلم بالله فيما ذكره. 
وقال 4#: بشهد للمؤذن مدى صوته من رطب ويابس؛ وقال في أحد: هذا جبل بنا ونحجبه 
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وقال: إني لأعرف حجرأ بمكة كان يسلم علي قبل أن أبعث» ثم إنه قد صح أن الحصى سبح 
في كفه» وصح حنين الجذع إليه الذي كان يستند إليه إذا خطب الناس قبل أن يعمل له المنبر؛ 
فلما صنع له المنبر ترکه فحن إلیه» فنزل من منبره وآتاه فلمسه بيده حتی سکن. فكل شيء 
يسح جمد الله» ولا سبح إلا من يعقل من يسبحه» وشي عليه ما يستحقه. فال تعالی يرزقنا 
الان إذا أ تكن من آهل العيان والكشف والشهود غذه الأمورء التي أعمى الله عنها آهل 
العقول الذين تعبدتهم أفكارهم» وغير المؤمنين الذين طمس اله على فلوبهم (...) والبهائم 
ما اختصت بهذا الاسم المشتق من الإبهام والمبهم إلا لكون الأمر أبهم عليناء فإنا قد بينا لك 
ما هي عليه من المعرفة بالله وبالموجودات, وإنما سميت بذلك لاآنبهم علينا من آمرها؛ 
فإبهام آمرها إنغا هو من حيث جهلنا ذلك آو حيرتنا فيه» فلم نعرف صورة الأمر كمايعرفه 
آهل الكشف. فهي عند غير أهل الكشف والإيان بهائم» لما انبهم عليهم من أمرهاء لا يرون 
من بعض الحيوان من الأعمال الصادرة عنها الى لا تصدر إلا عن فكر وروية صحيحة. 
ونظر دقيق يصدر منهم ذلك بالفطرة لا عن فكر ولا روية؛ فأبهم الله على بعض الناس 
أمرهم» ولا يقدرون إنكار ما يرونه نما بصدر عنهم من الصنائع احكمة. فذلك جعلهم 
يتأولون ما جاء في الكتاب والسنة من نطقهم ونسبة القول إليهم. ليت شعري» مايفعلون 
فيما يرونه مشاهدة في الذي يصدر عنهم من الأفعال الحكمة؟ كالعناكب في ترتيب الحبالات 
لصيد الذباب الذي جعل اله أرزاقهم فیه؟ وما يدخره بعض الحيوان من آقواتهم على ميزان 
معلوم» وقدر خصوص» رعلمهم بالأزمان واحتياطهم على نفسهم في آفواتهم فيأكلون 
نصف ما یدخرونه خوف الجدب فلا يجدون ما يتقوتون به کالنمل» فن كان ذلك عن نظر 
فهم يشبهون آهل النظرء فاين عدم العقل الذي ينسب إليهم؟ وإن كان ذلك علماً ضرورياً 
فقد أشبهونا فيما لا ندركه إلا بالضرورةء فلا فرق بيننا وبينهم لو رفع الله عن أعيننا غطاء 
العمىء كما رفعه الله عن أبصار آهل الشهود وبصائر أهل الإيمان. وني عشق الأشجار 
بعضها بعضاً التى ها اللقاح» فإن ذلك فيها أظهر آيات لأهل النظر إذا أنصفوا. واعلم أن 
العاقل كان من كان» من آي أصناف العالم» إن شثت إذا آراد أن يوصل إليك ما في نفسه ل¿ 
يقتصر في ذلك التوصيل على العبارة بنظم حروف ولا بده فإن الغرض من ذلك إذا كان إنما 
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هو إعلامك بالأمر الذي في نفس ذلك المعلم إياك فوقتاً بالعبارة اللفظية المنطوق بها في 
للسان المسماة في العرف قولاً وكلاماء ووقتاً بالإشارة بيد آو براس أو ا كان» ووقناً بكتاب 
ورقوم» ووقتاً ما بحدث من ذلك المريد إفهامك با يريد الحق أن يفهمك» فيوجد فيك أثرا 
تعرف منه ما فی نفسه؛ ويسمی هذا كله أيضاً كلامأء كما قال تعالى: حرجنا لهم دابة من 
الأرض تكلمهب فاخبر أنها تكلمناء وذلك آنها تحرج من أجيادء وهي دابة أهلب كثيرة 
الشعرء لا يعرف قبلها من دبرهاء يقال ها : الجساسة فتنفخ فتسم بنفخها وجوه الناس شرقا 
وغرباًء جنوباً وشمالاء برا وجرا فیرتقم في جبین کل شخص ما هو عليه في علم الله من 
إعان وكفرء فكلامها المنسوب إليها ما هو في العموم سوى ما وسمت به الوجوه بنفختهاء 
وإن کان ها کلام مع من يشاهدها آو جالسها من !ي آهل لسان کان» فهي تکلمه بلسانه من 
عرب أو عجم على اختلاف اصطلاحاتهم» بعلم ذلك كله. وقد ورد حديثها ني ا لخر 
الصحيح الذي ذكره مسلم في حديث الدجال حين دلت تميماً الداري عليه» وقالت له آنه إلى 
الآن فى جزيرة فى البحر الذى يلي جهة الشمال وهي الجزيرة التي 
يها الدجال ( ..) واعلم أن البهاد ثم تعلم من الإنسان» ومن آمر الدار الأخرة» ومن الحقائق 
التی الوجود علبها ما بجهله بعض الناس ولا یعلمه؛ کما حکی عن بعضهم انه ری رجلا 
راكباً على حار وهو يضرب راس الحمار بقضيب» فنهاء الرائي عن ضربه رأس الحمار. 
فقال له الحمار: دعه فإنه على رأسه يضرب فجعله عين الحمار» وعلم الحمار آنه مجازى 
مثل ما فعل معه. وقال رسول الله بإ في ناقته لا هاجر إلى المدينةء وبركت الناقة في فناء آبي 
أيوب الأنصاري فاراد من حضر من آصحابه #5 أن يقيمها بقيمها والني # راكب عليهاء فقال: 
دعوها فإنها مآمورة» رقال: حبسها حابس الفيال يعني عن مكة؛ وحديث الفيل مشهور 
الصحة. فجميع ما سوى الثقلين» وبعض الناس والجان» على بينة من ربهم في أمرهم من 


حيوان ونبات واد وملك وروح. 
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(2) كثيرة هي نصوص ابن العربي حول اختصاص الإنسان بالفكر؛ ونكتفي هنا بتلخيص 

نص من الباب السابع من الفتوحات: 

[فلما خر الح تعالی بیدیه طينة آدم وصوره وعدله وسواه» لم نشخ فپه من روحه 
المضاف إليه» فحدث عند هذا النفخ فيه بسريانه في أجزائه ركان الأخلاط الى هي: الصفراء 
والسوداء والدم والبلغم. فكانت الصفراء عن الركن الناري» وكانت السوداء عن التراب» 
وكان الدم من اواءء وكان البلغم من الاء الذي عجن به التراب فصار طيناً. ثم أحدث فيه 
القوة الحاذبة التي بها مجذب الحيوان الأغذيةء ثم القوة الاسكة وبها يسك ما يتغذى به 
الحيوان» ثم القوة الماضمة وبها بهضم الغذاى ثم القوة الدافعة وبها بدفع الفضلات عن 
نفسه. ثم أحدث فيه القوة الغاذية والنمية والحاسية والخيالية والوهمية واافظة والذاكرة 
وهذا کله فى الإنسان با هر حيوان» لا ما هو إنسان فقط. غير أن هذه القسوى الأربعة: قوة 
الخيال والوهم والحفظ والذكرء هي في الإنسان آقوى منها في الحيوأن. ثم حص آدم الذي 
هو الإنسان بالقوة المصورة والمفكرة والعاقلةء فتميز عن الخحيوان. وجعل هذه القوى كلها في 
هلا الجسم آلات للنفس الناطقة لتصل بذلك إلى جيع منافعها الحسوسة والمعنوية. ثم أنشأه 
خاقاً آخر وهو الإنسانيةء فجعله دراكاً بهذه القوى: حياً عالما قادرا مريدا متكلماً سميعا 
بصيراء على حد معلوم معتاد في أكتسابه» فتبارك الله أحسن الخالقين. ثم إنه سبحانه ما 
سمى نفسة باسم من الأ سماء إلا وجعل للإنسأن من التخلق بذلك الاسم حظأ منه يظهر 
به في العام على قدر ما ليق به(...) قالإنسان آخر المولدات. فهو نظير العقل الأول وبه 
ارتبط, لأن الوجود دائرة: فكان أبتداء الدائرة وجود العقل الأولء الذي ورد في الخبر آنه: 
أول ما خلق الله العقلء فهو أول الأجناس. وانتهى ألخلق إلى المجنس الإنساني» فكملت 
الدائرة واتصل الإنسان بالعقل. كما يتصل آخر الدائرة بأوما فكانت دائثرة. وما بين طرفي 
الدائرة جميع ما خلق الله من أجناس العام بين العقل الأول الذي هو القلم أيضاً وبين 
الإنسان الذي هو الموجود الآخر. ولا كانت الخطوط الخارجة من النقطة التي في وسط 
الدائرة إلى الحيط الذي وجد عنهاء تخرج على السواء لكل جزء من الحيط؛ كذلك نسبة الق 
تعالى إلى جميع الوجودات نسبة واحدةء فكانت الأشياء كلها ناظرة إليه وقأبلة منه ما يهبهاء 
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نظر أجزاء الحيط إلى النقطة. وابتلى الله تعالى الإنسان بقوة تسمى: الفكر. وجعل هذه القوة 
خادمة لقوة أخرى تسمى: العقل؛ وجر العقل مہ سیادته على الفکر آن پاخذ منه ما يعطيه؛ 
ولم عل للفكر الا إلا إلا في القوة الخيالية؛ وجعل سبحانه القوة الخيالية محلا جامعاً لا 
تعطيها القوة الحساسة؛ وجعل له قوة بقال ها المصورةء فلا محصل في القوة الخيالية إلا ما 
أعطاه الحس. أو أعطته القوة المصورة من الحسوسات» فتركب صورأاً لر يوجد هما عين» لكن 
أجزاؤها كلها موجودة حساً؛ وذلك لأن العقل خلق ساذجاً ليس عنده من العلوم النظرية 
شيء» وقيل للفكر: ميز بين احق والباطل الذي في هذه القوة الخيالية» فينظر بحسب ما بقع 
له» فقد محصلل في شبهة» وقد يحصل في دليل عن غير علم منه بذلك ولکن في زعمه آنه عاط 
بصور الشبه من الأدلة وانه قد حصل على علمء ولم ينظر إلى قصور المواد التي استند إليها في 
اقتناء العلوم» فيقبلها العقل منه ويحکم بھاء فیکون جهله آکثر من علمه ا لا يتقارب. ثم إن 
الله كلف هذا العقل معرفته سبحانه ليرجع إليه فيها لا إلى غيره؛ ففهم العقل نقيض ما أراد 
به احق بقوله تعالى: اول يََمَكرُوا[الاعراف 184]» فاستند إلى الفكر» وجعله إماما 
بقتدی به» وغفل عن الحق في مراده بالتفکر آنه خاطبه أن یتفکر فیری أن علمه بالله لا سبیل 
إليه إلا بتعريف الله فيكشف له عن الأمر على ما هو عليه» فلم يفهم كل عقل هذا الفهم 
إلا عقول خاصة الله من آنبيائه وأوليائه. يا ليت شعري» هل بافكارهم قالوا: بلى حين 
أشهدهم على آنفسهم في قبضة الذرية من ظهر آدم؟ لا والتهء بل عناية إشهاده إياهم ذلك 
عند أخذه إياهم عنهم من ظهورهم. ولا رجعوا إلى الأخذ عن قواهم المغكرة في معرفة الله 
ل جتمعوا قط على حكم واحد في معرفة أللهء وذهبت كل طائفة إلى مذهب» وكشرت القالة 
في الحناب الإمي الأحى» واجترؤوا غاية المجراءة على اللهء وهذا كله من الابتلاء الذي 
ذكرناه من خلقه الفكر في الإنسان. وأهل الله افتقروا إليه فيما كلفهم من الإيان به في 
معرفتهء وعلموا أن المراد منهم رجوعهم إليه في ذلك وفي كل حال؛ وقد ورد النهي عن 
التفکر في ذات اللهء والله بقول: و ویح د ڙڪم الله كَهْسَم٫‏ [ال عمران 28]» فوهبهم الله 
من معرفته ما وهبهم» وآشهدهم من خلوقاته ومظاهره ما آشهدهم» فعلموا آنه ما يستحیل 
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عقلاً من طريق الفكر لا يستحيل نسبة. فالذي ينبخي للعاقل آن دين الله به في نفسه آڻ 
يعلم آن الله على كل شيء قدير من نمكن وال ولا كل عال نافد الاقتدار» واسع العطاء 
لیس لو جاده تکرار بل آمثالء تحدث في جوهر أوجده ولو شاء آبقاه ولو شاء أفناه مع 
الأنفاس» لا إله إلا هو العريز الحكيم. 


(3) كثرة آيضا هي نصوص ابن العربي عن العقل الأول» أو العقل الكليء ونكتفي في ما 
يلي يجوابه عن السؤال 39 من أسئلة الحكيم الترمذي من الباب 73 من الفتوحات: 
السؤال التاسع والثلائون: وما العقل الأكبر الذي قسمت العقول منه لجميع خلقه؟ 
الجواب: لا كان في نفس الأمر يقتضي أن يكون مراتب العلومات من الممكنات 
ثلاثا: مرتبة للمعاني امجردة عن المواد التي من شأنها أن تدرك بالعقول بطريق الأدلة 
والبداهةء ومرتبة من شانها آن تدرك بالحواس وهي الحسوسات» ومرتبة من شأنها أن تدرك 
بالعقل أو الحواس وهي التخيلات وهي تشكل العاني في الصور المحسوسةء تصورها القوة 
الملصورة الحادمة للعقلء يقتضي ذلك آمر يسمى الطبيعة» فيما ينشا منها من الأجسام 
الإنسانبة والحنية. فلما أن شاء الله أن يوضح للمكلقين من عباده أسباب سعادتهم على 
السنة رسله من البشر إليهم» بوساطة الروح العلوي المنزل بذلك على قلوب بعض البشر 
لمسمين رسلا وأنبياء» أجرى المعاني ني المخاطبات مجرى المحسوسات في الصور» التي تقبل 
التجزي والانقسام والقلة والكثرة؛ وجعل حل ذلك حضرة الخيال. فحصروا المعاني ي 
ا لخطاب» فتلقتها بالتشبيه العقول» كما تتلقى بانحسوسات التي شبهت بها هذه المعاني التي 
ليس من شانها بالنظر إلى ذاتها أن تكون متحيزة أو منقسمة آو قليلة أو كثرة أو ذات حد 
ومقدار وكيف وكم. وجعل لنا الدليل على قبول ما آتى به من هذا القبيل في هذه الصورء 
ما يراه النائم في نومه من العلم في صورة اللينء فيشربه حتى يرى الري يخرج من أظفاره» 
فقيل له: ما آولته یا رسول الله؟ يريد: ما نؤول إليه صورة ما رأيت؟ فقال: الحعلم. ومعلوم 
ان العلم ليس جسم يسمى لبناء ولا هو لبن» وإنما هو معثى جرد عن الصور التي من شأنها 
آن تدركها الحواس. فكان منها ما قال الشارع في تقسيم العقول على الناس» كما تقسم 
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الحبوب. فمن الناس من حصل له من العقل الممثل ني الصور التي من شانها أن تكال القفيز 
والقفيزين» والأكثر والأقل» والمد والمدين» والأكثر من ذلك والأقل» ليبن بهذا تفاضل 
الناس في العقول لأنه المشهود عندنا. لأنا نرى أشخاصا كلهم يتصفون بأنهم عقلاء ذوو 
اج ن ن ر ا بون ارا ااي وحمل صورة إلكلمة الواحدة من 
الحكيم على سين وجهاء ومائة وأكثر واقل» من المعاني الغامضة والعلوم العالية المتعلقة 
بالجناب الإلمي أو الروحاني أو الطبائعي أو العلم الرياضي أو الميزان المنطقي» وعقل 
شخص ينزل عن هذه الدرجة إلى ما هو أقل» وآخر ينزل دون هذا الأقل» وعقل آخر يعلو 
فوق هذا الأكر. فلما شاهدنا تفاوت العقول. احنجنا أن نقسمها على الأشخاص لقسيم 
الذوات الى تقبل الكثرة والقلةء ويسمى المعنى القابل هذه القسمة المعنوية الممثلة: العقل 
الأكثرا أو: العقل الأكر] آي الذي قسمت منه هذي العقول. الى في العقلاء من الموجودات 
بحسب ما بيهم من التفاوت. وصورة تكوين العقول من هذا العقل الأكبر ني تحقيق الأمر: 
بطريق التمثيل والتشبيه الأقرب إلى المناسب بالسراج الأول فتوقد منه جميع الفتائلء فتتعدد 
السرج بعدد الفتائلء وتقبل الفتائل من نور ذلك السراج بحسب أسنعداداتها. ففتيلة طبيعية 
في غاية النظافة› صافية الدهن» وافرة الجسم > پکون ا و ا دک 

جسم النور؛ وأكر من فتيلة نزلت عن هذه في الصفة من النظافة والصفاء؛ فكان التفاوت 
O OTE ONE PORES‏ 
على كماله كما كان (...) وإذا كانت العقول تعجز عن إدراك العقل الأول التي ظهرت عنه. 
فعجزها عن إدراك خالق العقل الأول وهو الله تعالى أعظم؛ فإنه أول ما خلق الله» وهو 
الذي ظهرت منه هذه العقول بوساطة هذه النفوس الطبيعية؛ فهو أول الأباء» وسماه الله في 
كتابه العزيز: الروح» وأضافه إليه فقال في حق النفوس الطبيعية» وحق هذا الروح: E‏ 
هله الأرواح الجرئية الي لكل نفس طبيعية: فإذا سویته ونفخت فيه من روحي وهو هذا 
العقل الأكبر. فلهذا يقال فيه: ألعقل الغريزي» معناه: الذي اقتضته هذه النشأة الطبيعية 
باستعدادهاء الذي هو عبارة عن تسويتها وتعديلها لقبول هذا الأمر. وا ان اصل کل 


متكثر : الواحد. فالأجسام ترجہ إلى جسم واحد والأنقس ترجع إلى نفس واحدةء والعقول 
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ترجع إلى عقلل واحد. ولكن لا يكون من الواحد الكشرة بمجرد أحديته» بل پنسب إذا 
تآملت ما ذکرناه وجدته كذلك. فیکون کان ذلك الواحد انقسم في هذه الكثرةء لا آنه انقسم 
إلى نفسهء إما لكونه لا يقبل القسمة كالنفوس والعقول والأصل المرجوع إليهء وإما لكونه في 
قوته آن تکون منه هذه الكثرة من غير آن ينقص مته من حپث جسميته» كالجسوم التي يتولد 
عنها الخيوان بماء أو ريح» فذلك الاء أو الريح ليس هو من حد هذا الجسم الذي تكون عنه 
ما تکون. 
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ملحن للمآرجم على الباب التاسع 


في التصوف والعرفان الإسلامي كثيرة هي الكتب والنصوص المفصلة لمراتب 
الوجود» على مستوى الكائن الإنساني» وعلى المستوى الكوني» وعلى المسترى الوجودي 
الأعم. وسنذكر ما يلي نماذج منها. 

ومن أهم المراجع حول مراتب الوجود عند الشيخ الأكبرابن العربي في الفتوحات 
الأبواب العالية: 167 / 198 من الفصل 11 إلى الفصل 38 / 07 / 371 / 15ء ومن 
كتبه الأخرى: عقلة المستوفز/ الاتحاد الكوني أو الشجرة والطيور الأربعة / كتاب الإسراء 
/ رسالة الأنوار / الدرة الييضاء. ويمكن الرجوع أيضا الرجوع إلى الموقف 248 من كتاب 
المواقف للأمير عبد القادر الجرائري» وقد توسع الأمير فيه توسعا وافيا في غاية الإتقان؛ ومن 
آهم الكتب في هذا الموضوع: كتابالإنسان الكامل وكتاب مر اتب الوجود للشيخ عبد 
الكريم الجيليء وأيضا آواخر باب الجوهر الرابع وباب الجوهر الخامس من كتاب (الجواهر 
الخمس) للشبخ محمد بن خطير الدين اهندي» ففيهما من الصطلحات الكشرة جدا المتعلقة 
مراتب الوجود» ما لا يوجد في غيرهما. 

ويمكن أيضا النظر في كتابنا: ألقائق الوجودية الكبرى في رؤية أبن العربي» وكتابنا 
الحقاتق الوجودية والقرآئية لفصوص الحكم 

راما عدد المراتب الكلية لراتب الوجود فيختلف حسب التعميم والتخصيص. فمن 
حيث الأ حدية الذاتة ليس هناك إلا مرتبة واحدة تسى حقيقة الحقائق» ومن حيث مرثبة 
الألوهية ليس هناك إلا مرتبتان: إله واحد ومالوه» آي وجود حق مطلق ووجود خلق مقيد. 
ومن حبث مرتبة فردية الربوبية هناك ثلاث مراتب: رب ومربوب ورابط بينهما هو عبارة 
عن نسبة بينهماء هذه النسبة تسمى حضرة الأسماء الحسلى» ولحضرة الأسماء الحسنى ثلاث 
مراثب: أسماء الدات وأسماء الصفات وأسماء الأفعال. وهناك أيضا تقسيم اسي للوجود 
إلى همس حضرات: الأولى: حضرة الألوهية الثانية: حضرة الأرواح العلياء الفالفة: حضرة 


A 


عا لمغال» والرابعة: عام الأجسام الكثيفةء والحضرة الخامسة هي حضرة الانسان الكامل 
الجامعة لا تفرع في الحضرات الأخرى. 

وثمة تقسيم سباعي نجده مثلا في كتاب التحفة المرسلة إلى الني #5 للشيخ محمد بن 
فضل الله المندي (المتوفى ستة 1029ه)ء حيث ذكر المراتب الكلية السبعة للوجود» وهي 
غيب الأحديةء والوحدة أو الحقيقة الحمديةء والواحدية أو الحقيقة الإنسانيةء وعالم الأرواح؛ 
وعالم المثال أو الخيالء وعالم الأجسام» والإنسان الجامع المطلسق. ثم قال (وما بين قوسين 
شرح لکلامه): 

«والمرتبة الأخبرة منهاء أعني الإنسان» إذا عرج» ظهرت فيه جميع المراتب [الستة 
الكلية المذكورة] مع انبساطها[عنده في جزئياتها] فيقال له[آي لذلك الإنسان الموصوف يا 
ذكر]: الإنسان الكامل؛؛ والروح رالانبساط على الوجه الأكمل كان في نبيدا [45]ء وطهذا 
كان خاع النبيين]. 

وهمذه الرسالة شرحان متازان» الأول للشيخ إبراهيم بن حسن الكوراني المتوفي سنة 
(1101ه). وعنوانها: إتحلف الزكي يشرح العحقة الرسلة إلى الني؛ والثاني للشيخ عبد 
الغنى النابلسي المتوفى سنة1143ه. وعنوانها" نخبة المسالة شرح التحفة المرسلة. 

وهناك أيضا ن يقم الوجود إلى أربعين مرتبة كما بيه الشيخ عبد الكريم جلي 
في کتابه الآنف ذكره: مراتب الوجود. ما الشيخ الأكبر فنجده في الباب (198) من 
الفتوحات المكية يقسّم مراتب الوجود الكوني إلى لمان وعشرين مرتبةء مناسبة للحروف 
الثمانية والعشرين حسب خارجهاءوللمنازل الفلكية الثمانية والعشرين... 

ولكلٌ مرتبة من مراتب الوجود عناصرهاءوعمارها. وعناصر كل مرتبة هي عبارة 
عن اللبنات الأساسية الى باتحادها أو التفاعل فيما بينها ثم امزاج نواتج تلك التفاعلات 
تفرع كل الموجودات التى تولف تلك المرتبة. وكل مرتبة وجودية ما هي إلا حضرة غجلي 
اسم إهي خاص يكون تحت سلاطانه آثار الأسماء الحسنى الأخرى» وهذا يعني أن عناصر 
كل مرتبة ما هي إلا مظاهر ناتجة عن تداخل توجهات تلك الأسماء بوجوه ختلفة حسب 
مقتضيات تجليات الكمال المطلق. ) 
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هذا وإن عناصر كل مرتبة تنشأ من مسقط مركز الرتبة التي فوقها ومن تناكح حقائق 
الفعل وحقائق الانفعال فيها. وعن ذلك النكاح الساري في كل المراتب (راجع الباب 11 
من الفتوحات الكية وهو في معرفة الآباء العلويات والأمهات السفليات). ثم إن كل عنصر 
من عنأصر المرتبة له صورة وروح» فصورته من طبيعة المرتبةء وروحه من الروح الكل بنفخ 
يسري من مدد النفس الكلية المعبر عنها باللوح الحفوظ. 
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المأضاهاة بين حقائق الإنسان ومراتب الكون والحضرة الإلهية 


يقول الشيخ الأكبر محيي الدين ابن العربي في آخر الباب السادس من الفتوحات: 

إن العوالم أربعة: العام الأعلى هو عام البقاء ثم عا الاستحالة وهو عالم الفناءء ثم 
عام التعمير وهو عام البقاء والفناءء ثم عام النسب. وهذه العوالم في موطنين: في العام الأكر 
وهو ما خرج عن الإنسان وفي العام الأصغر وهو الإنسان. 

فأما العام الأعلى: الحقيقة الحمدية وفلكها الحياةء نظرها من الإنسان اللطيفة 
والروح القدسي. ومنه العرش احيط ونظيره من الإنسان المجحسم. ومن ذلك الكرسي. 
ونظيره من الإنسان النفس. ومن ذلك البيت المعمورء ونظيره من الإنسان القلب. ومن ذلك 
الملائكة. ونظيرها من الإنسان الأرواح التق فيه والقوى. ومن ذلك زحل وفلكهء نظيرها من 
الإنسان القوة العلمية والنفس - بفتح الفاء -. ومن ذلك المشتري وفلكه»ء نظيرهما القوة 
الذاكرة ومؤخر الدماغ. ومن ذلك الأحر وفلكهء نظيرهما القوة العاقلة واليافوخ. ومن ذلك 
الشمس وفلكهاء نظيرهما القوة الغكرة ووسط الدماغ. ثم الزهرة وفلكهاء نظيرهما القوة 
ألوهمية والروح الخيواني. ثم الكاتب وفلكهاء نظيرهما القوة الخيالية ومقدم الدماعغ. ثم 
القمر وفلكه» نظيرهما القوة الحسية والجوارح التي تحس. 

وأما عا الاستحالة: فمن ذلك: كرة الأثير» وروحها الحرارة واليبوسة» وهي كرة 
النار» ونظبرها الصفراء وروحها القوة الماضمة. ومن ذلك المواء» وروحه الحرارة والرطوبة 
ونظيره الدم» وروحه القوة الجاذبة. ومن ذلك الماء» وروحه البرودة والرطوبةء نظيره البلغم 
وروحه القوة الدافعة. ومن ذلك التراب» وروحه البرودة واليبوسةء نظبره السوداء وروحها 
القوة الماسكة. وأما الأرض فسبع طباق: أرض سوداء وأرض غبراء وأرض حهراء» وأرض 
صفراء» وآأرض بيضاءء وأرض زرقاءء وأرض خضراء» نير هذه السبعة من الإنسان في 
جسمه: الجلدء والشحم واللحم» والعروق» والعصب» والعضلات» والعظام. 
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وأما عالم التعمير: فمنهم الروحانيونء نظيرهم القوى التي في الإنسان. ومنهم عال 
الحيوان» نظيره ما بحس من الإنسان.ومنهم عالم النباتء نظيره ما ينمو من الإنسان.ومن ذلك 
عا الحمادء نظيره ما لا يجس من الإ نسان. 

وآما عام النسب: [وهي المقولات العشرة المشهورة عند الحكماء] فمنهم: العرض. 
نظبره الأسود والبيض والألوان والأكوان. ثم الكبف» نظيره الأحوال مثل الصحيح 
NS GUS RS‏ 
والساق مكان للفخذ. ثم الزمان» نظيره SE AE‏ ثم الإضافة. 
نظيرها هذا آبي فأنا ابنه.ثم الوضع نظيره لختي وحني. ثم أن يفعل نظيره أكلت . ثم آن ينفعل 
نظبره شبعت. ومنهم اختلاف الصور في الأمهات كالفيل والحمار والأسد والصرصرنظير 
هذا القوة الإنسانية التي تقبل الصور المعنوية من مذموم وحمود مشل: هذا فطن فهو فيل؛ 
هذا بلید فهو حمار» هذا شجاع فهو سد هذا جبان فهو صرصر. 


6 من الباب 198 يذكر الشيخ مظاهر هذه المقولات في الحضرة الإهية 


العام كله عمل الله فعمله على شاكلته» فما في العام شيء لا يكون في الله. والعالم 
حصور في عشر لكمال صورته إذ كان موجودا على صورة موجده: فجوهو العام لذات 
الموجد. وعرض العام لصفاته. وزمانه لأزله. ومكانه لاستوائه.وكمه لأسمائه. وكيفه لرضاه 
وغضبه. ووضعه لكلامه. وإضافته لربوبيته. وآن يفعلل لإمجاده. وآن ينفعل للإجابته من سأله. 
وما من شيء ظهر في تفاصيل العا إلا وني الحضرة الإفية صورة ؟ شاكل ما ظهر آي يتقيد 
بها ولولاها ما ظهر. ألا ترى الفلك الأطلس كيف ظهر من الحيرة في الحق» لأن المقادير فيه 
لا تتعين للتماثل في الأجزاءء كالأسماء والصفات للحق لا تتعدد. ووضع الفلك الكوكب 
بالنازل على شكل الدلالات على ما وقعت فيه الحيرةء فاستدل بالمنازل على ما في الأطلس 
من بروج» فهو على شكل الدلالة وجعل تنوع الأحكام بنزول السيارة في المنازل والبروج 


ا 


بمنزلة الصور الإهية التي يظهر فيها الحق. فبما للأطلس فيها من الحكم تجهل ويقال: ليس لله 
صورة بالدلالة العقلية؛ وبا للمنازل فيها من الدلالات تعلم ويقال: هذا هو الحق. 
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ثرتيب الكون مكانا ومكانة وزمانا 


ترتيب الكون بالظهور في الإيجاد 

يقول الشيخ الأكبر في الفصل التاسع من الباب 371 من الفتوحات: 

(اعلم آن العام عبارة عن كل ما سوى الله وليس إلا الممكنات سواء وجدت أو ل¿ 
توجد» فإنها بذاتها علامة على علمنا آو على العلم بواجب الوجود لذاته وهو الله» فإن 
الإمكان حكم ها لازم ني حال عدمها وفي حال وجودهاء بل هو ذاتي هما لأن الترجيح ها 
لازم فالمرجح معلوم» وهذا سمي عالم من العلامة لأنه الدليل على المرجح» فاعلم ذلك. 
وليس العام في حال وجوده بشيئ سوى الصور التي قبلها العماء وظهرت فيه. فالعالم إن 
نظرت حقيقته إنغا هو عرض زائل أي في حكم الزوال» وهو قوله تعاى: كَل سَىَءٍ هَالِكٌ 
إلا وَحْهَه4 [القصص 88]ء وقال رسول الله #: (اصدق بيت قالته العرب قول لبيد: الإ 
کل شیۍ ما خلا الله باطل)ء بقول: ماله حقيقة يثبت عليها من نفسه» فما هو موجود إلا 
بغبره. فالخوهر الثابت هو العماء وليس إلا نفس - بفتح الفاء- الرحمن. والعام جميع ما ظهر 
فيه من الصورء فهي أعراض فيه يكن إزالتهاء وتلك الصور هي الممكنات» ونسبتها من 
العماء نسية الصور من المرآة تظهر فيها لعين الرائي» والحق تعالى هو بصر العام فهو الرائي» 
وهو العام بالممكتات» فما أدرك إلا ما في علمه من صور الممكنات. فظهر العام بين العا 
وبين رؤية الحق فكان ما ظهر دليلا على الرائي وهو الحق» فتفطن واعلم من آثنت). 


نضد العالم على الظهور والترتيب: 

البداپة بالعنصر الأعظم» وأرواح نورية إلمية مهيمة في صور نورية خلقية إبداعية في 
جوهر نفس - بفتح القاء- هو العماء » من جملتها العقل الأول وهو القلم الأعلى خلقه الله 
تعالی بتو جه اسمه: البديع. 


ثم النفس الكلية وهو اللوح الحفوظ بتوجه اسمه تعال: الباعث. 

ثم أرواح مهيمة بالتقديس والتسبيح في أرض بيضاء ملكوتية. 

ثم مرتبة الطبيعة باركانها الأربعة: الحرارة والبرودة واليبوسة والرطوبة » لكل ركن 
ملك. وهذه المرتبة ليس هما وجود عينى» والموجه على إيجادها اسمه تعالى: الباطن. 

ثم مرتبة المباء وهي الميولي» وهي أيضا ليس ها وجود عيني» وإنما هي جلى 

الصور الوجوديةء المتوجه على إيجادها اسمه تعالى: الأخر. 

ثم مرتية الجسم الكل» وليس هما وجود عيني والتوجه على إيجادها اسمه تعالى: 
الظاهر. 

ثم مرتبة الشكل الكل وليس ضما وجود عينيء والمتوجه على إيجادها اسمه تعالى. 
الحکيم. 

ثم العرش ومقره الاء الجامد والمواء وظلمة الغيب» والمتوجه على إيجاده اسمه 

تعالى: احبط. 

ثم ملائكة العرش» وهم الواهبات» ومقدمهم: إسرافيل اغ 

ثم تحت العرش عام الباء. 

ثم الكرسي٠‏ والمتو جه على إبجاده اسمه تعالى: الشكور. 

ثم ملائكة الكرسي» وهم المدبرات» ومقدمهم: ميكائيل اسيلا 

ثم تحثه عاطم الرفارف والمثل العليا. 

ثم الفلك الأطلس وهو فلك البروج الاي عشرء وهو الظهر المحسوس للعرش. 
والمتوجه على إيجاده اسمه تعالى: الغني. فباطنه الملكوتي الحرشي فوق الكرسي» ومظهره 
الحسوس تنه 

ثم ملائكة إلفلك الأطلس» وهم المقسمات» ومقدمهم: جبرائيل ك 

ثم تحته عام الرضوأن. 

ثم فلك التازل ا لمكوكب المتوجه على إيجاده إسمه تعالى: المقدر. وهذا الفلك هو 
لمظهر الحسوس للكرسي. 
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ثم ملائكة فلك المنازل. وهم التاليات» ومقدمهم رضوان. 
ثم الجنات مما فيهاء ثم ما لختص بها وبهذا الفلك من الكواكب. وسقف الدة 


العرش وأرضها الكرسي. 


الرفيم. 


ثم الأرض بطبقاتها السبعةء والمتوجه على إججاد التراب فيها اسمه تعالى: المميت. 
ئم فوقها كرة الماء» المتوجه على إيجاده اسمه تعالى: انحبي. 

ثم فوقها كرة ا لمواءء المتوجه على إيجاده اسمه تعالى: الحي. 

ثم فوقها كرة النار أو الأثيرء المتوجه على إجاده اسمه تعالى: القابض. 

ثم فوقها الدخان وفتق فيه سبح سماوات: 

3 سماء القمر المتوجه على إجادها الاسم: المبين المتين. 

م ثم فوقها سماء الكاتب (عطارد) المتوجه على إيجادها الاسم: الحصي. 
2 ثم فوقها سماء الزهرة المتوجه على إيجادها الاسم: المصور. 

ثم فوقها سماء الشمس التوجه على إيجادها الاسم: النور. 

ثم فوقها سماء الأحمر (المريخ) المتوجه على إججادها الاسم: القاهر. 

ثم فوقها سماء المشتري المتوجه على إيجادها الاسم: العليم. 

ثم فوقها سماء المقاتل (زحل) المتوجه على إيجادها الاسم: الرب. 
فهذه الكواكب وأفلاكها هي الظهر امحسوس للسماوات السبعة الملكوتية. 

ثم ملائكة سماء القمر الأول وهم السابجات ومقدمهم: احيي. 

ثم فوقها عام المزج. 

ثم فوقه ملائكة سماء الکاتب الثانية» وهم الناشطات ومقدمهم الروح. 

ثم فوقها عال الحفظ. 

ثم فوقه ملائكة سماء الزهرة الثالثةء وهم الفاتقات ومقدمهم الجميل. 

ثم فوقهاً عام الأنس. 

ثم فوقه ملائكة سماء الشمس القطبية القلبية الرابعةء وهم الصافات ومقدمهم 


ÇG ټ&‎ © © 
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ثم فوقها عام البسط. 

ثم فوقه ملا ئک سماء المريخ الخامسة وهم الفارقات ومقدمهم الخاشع. 

ثم فوقها عالم اليبة. 

ثم فوقه ملائكة المشتري السادسة وهم الملقيات ومقدمهم المقرب. 

ثم فوقهاعالم الجمال. 

ثم فوقه ملائكة السماء السابعة وهم النازعات ومقدمهم عزرائيل. 

ثم فوقها عالم الجلال. 

ثم ملائكة كرة النار وعال الخوف بين سماء القمر وكرة النار» وهم السابقات. ) 

ثم تحتهم ملائكة عا الشوق و كرة المواء وهم الزاجرات ومقدمهم الرعد. 

ثم تحتهم ملائكة عام الحياة وكرة الماء» وهم الساريات ومقدمهم الزاجر. 

ثم تحتهم ملائكة عالم الذكر وكرة التراب وهم الناشرات ومقدمهم قاف. 

والاسم الإلمي المتوجه على إيجاد الملائكة هو: القوي. 

ثم المولدات وهي: ا معدن والمتر جه على إنجاده الاسم: العزيز. والنبات التوجه على 
إججاده الاسم: الرزاف. 

ثم الحيوان المتوجه على إيجاده الاسم: المذلء ثم الجن التوجه على إيجاده الاسم: 
اللطيف» ثم نشآة جسد الإإنسان المتوجه على إمجاده الاسم: الجامع. 

ثم ما ظهر من أشخاص كل نوع من العدن والنبات والحيوان. 

ثم الصور المخلوقات من أعمال المكلفين» وهي آخر نيع. 


ترتيب العالم بالمكان الوجودي في عالم الدنيا 

العنصر الأعظم والأرواح المهيمة والقلم الأعلى واللوح الحفوظ في عام الملكوت 
الأعلى. 

ثم المراتب المتوهمة المعقولة التي لا عين ها آي: الطبيعة ثم المباء ثم الجسم الكل ثم 
الشكل الكل. 
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ثم العرش» وهو سقف المنة. 

ثم مراتب الجنان والرفارف والمئل. 

ثم الكرسي» وهو أرض الحنة. 

ثم فلك البروج الأطلس الذي هو المظهر الخارجي النحسوس للعرش. 
ثم الفلك الكو كب الذي هو المظهر الغارجي انحسوس للكرسي. 
ثم السماء السابعة ومظهرها الخارجي الحسوس فلك زحل. 

ثم السماء السادسة ومظهرها الخارجي الحسوس فلك المشتري. 
ثم السماء الخامسة ومظهرها الخارجي المحسوس فلك المريخ. 

ثم السماء الرايعة ومظهرها الخارجي الحسوس فلك الشمس. 

ثم السماء الثالثة ومظهرها الخارجي الحسوس فلك الزهرة. 

ثم السماء الثأنية ومظهرها الخارجي الحسوس فلك الكاتب. 

ثم السماء الأولى ومظهرها الخارجي المحسوس فلك القمر. 

ثم کور الأثير آي النار ثم الهواء ثم الماء ثم الأرض بطباقها السبع. 


ملاحظة: ينظر التناسب بين مراتب الوجود الثمانية والعشرين» والأسماء الحسنى المنوجهة 
على إججأدهاء والنازل الفلكيةءرالحروف اللفظيةء وترتيب الأنبياء في أبواب كتاب 
فصوص الحكم حسب تسلسل أبوابه» وسور قرآئية» کل هذا ینظر تفصیله فی کتابنا 
الفاتيح الوجودية والقرآلية لفصوص الحكم لابن العربي' 


ترثيب العالم بالكان الوجودي في الآخرة 

نفس الترتيب السابق نزولا حتى العرش» وتحته الجحنان السبعة بالترتيب النازل 
التالي: جنة عدن وأعلاها الكثيب حيث يرى ألسعداء ربهم عرز وجل» ثم تحتها الفردوس» 
ثم النعيم» ثم اوی ثم الخد ثم دار السلاي ثم دار القامة. وأما الوسيلة فهي أعلى درجة 
ي كل جنة رهي #صوصة برسرل الاه ب وحده. ورش الجنة الفلك المكوكب الذي هر 
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سور الأعراف وهو الكرسي» وهو سقف جهنم بدركاتها السبعة التالية: سجين» ثم تحتها 
الحطمةء ثم لظی» ثم سقر» ثم السعير» ثم الجحيم» ثم جهنم. . وني هذه الدركات تكون 
الكواكب الدراري السبعة. أي أن ما يسمى في عصرنا بامجموعة الشمسية كلها يتحول في 
الأخرة إلى النار» ما عدا أجزاء من الأرض فهي تتلطف متحولة إلى النة. 


ss 
ER E تم الكت‎ kg ٠يسركلا العرش» ثم‎ 
ثم دار السلام م دار القامة» نم المأاوی» ٹم اتلد نم النعيم» تم فلك المتارل ثم الت‎ 
نم زحل» ثم الزهرةء ثم الكاتب»‎ ٠ المعمور» ثم سماء الشمس القطبية» ثم القمرء ثم المشتري:‎ 
ئم المریخ› د م لاء د س التراب» ثم التار» ر ثم الحيوان» ثم الات د ۳ العدن.‎ 1 

آما تر تیب الناس بالكانة فأفضلهم: الرسل» د دم الأنبياء م الأولیاء : م الؤمنون»› 
ثم سائر ٣‏ 


الجدول الدالذري 

فيه مراتب الوجود كما فصلها الشيخ ابن العربى في الباب 198 من الفتوحات» وما 
يناسبها من الحروف اللفظية والحروف الرقمية وأعدادهاء والمنازل والبروج الفلكية؛ وما 
يناسبها من الأنبياء وسور القرآن كما وضحناء في كتابنا ا لمفاتيح الوجودية والقرآنية 


لفصوص الحكم لابن العربي 


- ني الدائرة الداخلية الأولى: رقم المرتبة وهو رقم باب الفص. 
- الدائرة الثانية: للحروف اللفظية مرتبة حسب خارجها بدء! من الصدر آى الهمزة: (ء) 
وأنتهاء بالشفتين (و). 
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الدائرة الثالثة: الاسم الإلمي المتوجه على إيجاد المرتبة. 
الدائرة الرابعة: اسم المرتبة الكونية. 

السورة المناسبة للفص والمرثبة. 

الدائرة الخامسة: السورة المناسبة للفص والمرتبة. 

- الدأئرة السادسة: اسم ني الفص من سيدا آدم و أنتهاء بسيدنا محمد عليهما 
الصلاة السلام. 

- الدائرة السابعة: وصف حكمة الفص كما ذكرها الشيخ في عنوان كل باب من 
الفص. 

الدائرة الثامنة: اسم المنرلة الفلكية المناسبة للمرتبة و معها الحرف الرقمي المناسب 
حسب الترتبب الشرقي (امجد هوز حطي كلمن سعفص فرشت ثخذ ضظغ)» 
والترتيب المغربي (أبجد هوز حطي كلمن صعفض قرست ثخذ ظغش). ومع كل 
حرف عدده بحساب الحمل الكبر. 

ألدائر ة التاسعة: للبروج الائي عشر» لکل برج رمزه بدء! من الحمل وانتهاء بالحوت؛ 
وتحت كل برج منزلتان و ثلث منزلة كما هو معلوم في علم الفلك. 


ے2 
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مراتب الوجود في تفس الرحمن وسورالقرآن من الفيوحات والفصوص 


حضرات الوجود الخمس والتنزلات السبع 


كتاب (الجواهر الخمس) محمد بن حطر الدين المندي (ت 970ه): 


-1 
2 


-3 


-4 


حضرة عالم الناسوت: وهي مرتبة وجود الأجسام الكثيفة. 

حضرة عالم الملكوت: وهي مرتبة فيض الأنوار القدسية وفمشد من السماء الأرلى إل 
السابعة وتشمل عا الالء وعام الروحانيةء وعا] الأفلاك. 

حضرة عام الجبروت: وهي مرتبة فيض الأسرار الإيةء وتمتد من السماء السابعة إلى 
الكرسي» وتشمل عام الأرواح امجردةءو عالم اللائكة. 

حضرة عالم اللاهُوت: وهي مرتبة ظهور أسماء اله تعالى وصفاته بأسرارها وفيو ها 


وخجلياتها. 
حضرة الماهوت: وهي مرتبة البطون الذاتي الذي لا مطمع لأحد في نيلها إلا التعلق 
بها فقط . 


وللمراتب في التنريل 1 تسميات؛ ولكل منها آسماء متعددة معبرة عن مظاهرها 


أسماء المرتبة الأولى: الذات الساذج» كه الحق» وحضرة الطَمْس والعماءٌ الذاتيء 
والبطوڻ الأكر. 

أسماء المرتبة الثانية: مرتبة الأحديةء آقدم قذم أَحَدِيْةٍ مطلقةء أحدية وحدية» مكنون 
اللكنون» أحدية صرف حق الح ذات بحت وجود بجت عدم العدم» ذات صرف» 
ذات بلا تعدد» بطون البطونء وجود مطلقء مجهول النعت» الذاث إلموية ذات 
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مطلق» عين الكافورء ذات أحدية» جرد الشؤون آزل الأزلء لاتعيلن أبد الآبادء أول 
لا نهايةء لاهوت آخر بلا نهايةء» غيب الغيب» غيب مصون» مشكاة الغبب. 

أسماء المرتبة الثالغة: مرتبة الوحدة الاسم الأعظم الحقيقة الحمديةء آم الفيض القلم 
الأعلى» البرزخية الكبرى» آم الكتاب» كنز الكنوزء عام الجبروت كنز الصفاةء عام 
مطلق» مو جود اجمالي» موجود آولء الوحدة الصرفة أحدية الجمع» الدرة البيضاء 
حقيقة الحقائق. برزخ البرازخ» الخلق الأول الظل الأول. العقل الأول المبدأالأول 
الظهور الأول» عام الرموزء عام الوحدة» عام الصفاة. 

أسماء المرتبة الرابعة: مرتبة الواحدية» حضرة الألوهية» > حضرة الجمع» حضرة 
الربربيةء منبعث الوجود الوجود الفياض» ظاهر الوجود» ظل الوحدةء أحدية 
الكثرةء الظل الممدود عا الأسماء» صور الأسماء الإيةء الأعيان الثابعة» أسماء 
الصفات» منشاً الكثرات. التعين الأول البدء الثاني النشاط الثانيء منزل القدس؛ 
الآن الدائيء قابلية الظلهور» نفس الرحهمن - بفتح ألفاء-» منتهى المعرفة» منتهى 
العارفين» منتهى العابدين» حق اليقين عين اليقين» علم اليقين. 

أسماء المرتبة الخامسة: مرثبة الأرواح» التعيْنٌ الأرلء عا الأمرء النفوس المجردة علم 
الباطن. حقيقة الإنسان» قاب قوسين» معدن الأرواح: كز الأرواح» مجع 
الأروا» عار المعائيء عام الملكوت عام العقول» معاد الأرواح مقام الأرواح» رتہة 
الأرواح. 

أسماء الرثبة السادسة: مرتبة الغال» 3 الراب الكون الجامع» مشأ الور رتبة 
الخيال المنفصيل» المركبات الطبيعيةء مالك الحنان» باطن املك حضرة الأسماء العقل 
الكليء النفس الكليةء الطبيعة الكليةء الشكل الكلي» الميولي الكلي» الجسم الكلي. 
أسماء المرتبة السابعة: مرتبة الج عا الأجسام» عام الحس. المركبات الكثيفةء عام 
الشهادة عا الملكء عا الخلق. 

مرتبة الإنسان التي هي المرتبة الحامعة. 


مرانب الوجود عند الشيخ عبدالكريم الجيلي ؛ 


مرتبة» نذڏکر اسماءها ئي ما يلي: 


المراثب الإلهية ؛ 

ا الذات الإفية الساذج - الخيب المطلق - غيب الغيب - مجهول الغيب - منقطع 
الإشارات - العدم المقدم على الوجود - حقيقة الوجود البحت. 

2- اول التنرلات الذاتية - التجلي الأول - الأحدية - الوجود المطلق من غير نسبة إلى 
حدوث وقدم - رابطة البطون والظهور - البرزخية الكبرى - الشان الصرف - 
العشق اجرد عن نسبة العاشق وا لمعشوق - العلم المطلق من غير نسبة إلى الال 
والمعلوم - أحدية الجمع - مرتبة الموية - غيب الأسماء والصفات. 

3 التنرل الثاني - الواحدية ~ منشا الكثرة بداية - تلاشي الكثرة نهابة - قابلية الظهرور 
والبطون - العين الثابتة - منشى السوى - حضرة الجمع والجود - حضرة الأسماء 
وألصقات. 

4- الالوهية - الظهور الصرف - مشأ الكشرة الوجودية - حضرة التعينات الإلمية - 
حضرة جمع الجمع - جلى الأسماء والصفات - الحضرة الأكملية - مرتبة المراتب. 

5 الرحانية- الوجود الساري - نفس الرحان(بفتح الفاء). 

6- الربوبية ~ موقع الجلال والجمال - الحضرة الكمالية - المجلى الأقدس الحبط - 
حضرة القدس والتنزيه. 

7 المالكية - حضرة نفوذ الأمر والنهي. 

8 ا والصفات النفسية الكمانية: الحي العليم المريد القدير الع ااه 
المتكلم الباقي. وإليها ترجع بقية الأسماء الحسنى. 
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حضرة الأ سماء الجلالية: كالكبير والعزيز والعظيم والجليل والماجد. 
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0- حضرة الأسماء الجمالية: كالرحيم والسلام والمؤمن واللطيف. ويلحق بها الأسماء 
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الإضافية كالأول والآخر والظاهر والباطن والقريب. 

حضرة الأسماء الفعلية بقسميها الجلالي والجمالي. وهي آخر التنزلات الإهية الحقية. 
المرتبة البرزحية بين الحق والخلق: حضرة الإمكان. 

اول التنزلات الإمية الخلقية - العقل الأول -القلم الأعلى - الروح الحمدي. 

الروح الأعظم - النفس الكلية - اللوح الحفوظ - الإمام المبين - إمام الكتاب. 

العرش - الجسم الكلي - الإستواء الرحماني. 

الكرسي -- منشاالفعلية. 

عام الأرواح العلوية -- عال الملائكة المهيمة فى جلال اله وحماله - العالون المقربون - 
الحافون بالعرش - عام الجبروت الأعلى. 

الطبيعة انمجردة المجملة للطبائع الأربعة ( الخرارة واليبوسة والبرودة والرطوبة)» الجامعة 
لا قبل خلق الدنياء وللدنيا والبرزخ والآخرة وعوال الثال والخيال والسمسمة وقابلية 
الظهور والبطون. ) 

الهيولى - حضرة التشكيل والتصوير. 

المباء وهو مكان حكمي لا وجودي» أوجد الله العام فيه. وكذلك الطبيعة والميولى 
وجودهما حکمي لا عيني. 

الحوهر الفرد أصل الأجسام. 

الٰركبات. 

الفلك الأطلس الحرك ميم الأفلاك الى تحنهء ولا نجم فيه. 

فلك الحوزاء» وهو كوكب حکمي لا وجود له بعينه» ونما هو عبارة عن بعدين بين 
الشمس والقمر» يسمى الواحد رأسا والآخرذنباء وهما سبب الكسوف تبعا لقطع 
الأرض أو القمرللبعدين. ' 

فاك الأفلاك المكوكب فيه جميح الكراتب والدجوم ما خلا السبعة المجواري في 


السماوات السيعة. 
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6- إلى 32) السماوات السبعة بكواكبها حسب لرتيبها النتازلي: زحل- المشتري- بهرام 
وهو الريخ- الشمس-الزهرة- عطارد- القمر. 

2- إل 39) كرة النارثم الهواء ثم لاء ثم التراب ثم المعدن ثم النبات ثم الحيوان. 

0- الإنسان وهو الحضرة اخأمعة. 


في الإنسان الكاملء وأنه مجمد 5 وأنه مقابل للحق والخلق 

يقول الشيخ عبد الكريم الحيلي ي الباب 60 من كتابه الإنسان الكامل مأ خلاصته: 

إن آفراد هذا النوع الإنساني كل واحد منهم نسخة للآخر بكماله» لا يفقد في أحد 
منهم ما في الآخر إلا بحسب العارض» كمن تقطع يداه ورجلاهء أو بخلق أعمى لما عرض له 
في بطن أمه» ومتى لم يحصل العارض فهم كمرآتين متقابلتين يوجد في كل واحدة منهما ما 
بوجد ني الأخرى» ولكن منهم من تكون الأشياء فيه بالقوةء ومنهم من تكون فيه بالفعل»› 
وهم الكمّل من الأنبياء والأولياء. ثم إنهم متفاوتون في الكمال فمنهم الكامل والأكمل» ول 
يتعين أحد منهم با تعين به سيدنا حمد #4 ني هذا الوجود من الكمال الذي قطع له بانفراده 
فيه» شهدت له بذلك أخلاقه وأحواله وأفعاله وبعض اقواله» فهو الإنسان الكامل» والباقون 
من الأنبياء والأولياء والكمل صلوات اله عليهم ملحقون به لحوق الكامل بالأكملء 
وملتسبون إليه اتساب الفاضل إلى الأفضل. 

واعلم حفظك الله آن الإنسان الكامل هو القطب الذي تدور عليه آفلاك الوجود 
من آوله إلى آخره وهو واحد منذ كان الوجود إلى أبد الآبدين» ثم له تنوع في ملابس ويظهر 
في کنائس» فیسمی به باعتبار لباس» ولا يسمی به باعتبار لباس آخر فاسمه الأصلي الذي 
هو له محمد» وکنيته آبو القاسم» ووصفه عبد الله» ولقبه شمس الدين. ثم له باعتبار ملابس 
آحری اسام» وله في کل زمان اسم ما يليق بلباسه في ذلك الزمان. وسر هذا الأمر كته #4 
من التصور بكلل صورةء فالأديب إذا رآه في الصور الحمدية التي كان عليها في حياته فإنه 
بسمیه باسمه» وإذا رآه في صورة ما من الصور وعلم آنه محمد فلا يسميه إلا باسم تلك 
الصورة: ثم لا يوقم ذلك الاسم إلا على ألحقيقة احمدية. 
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ثم إياك أن تتوهم شيئا في قولي من مذهب التداسخ» حاشا لله وحاشا رسول الله ل 
أن يكون ذلك مرادي» بل إن رسول الله 5 له من التمكين في التصور بكل صورة يتجلى في 
هذه الصورة» وقد جرت ستته #5 آنه لا يزال يتصور في كل زمان بصورة أكملهم ليعلي 
شأنهم ويقيم ميلانهم فهم خلفاؤه في الظاهر وهو في الباطن حقيقتهم. 

واعلم أن الإنسان الكامل مقابل لجميع الحقائق الوجودية بنفسه» فيقابل الحقائق 
العلوية بلطافتهء ويقابل الحقائق السفلية بكثافته. فأول ما يبدو في مقابلعه للحقائق الخلقية: 
يقابل العرش بقابه ويقابل الكرسي بإنيته» وبقابل سدرة النتهى بقامه» ويقابل القلم الأعلى 
بعقله» ويقابل اللوح الحفوظ بنفسه» ويقابل العناصر بطبعه» ويقابل الميولي بقابليته» ويقابل 
المباء بجيز هيكله» ويقابل الفلك الأطلس برأيهء ويقابل الفلك المكوكب بمدركته» ويقابل 
السماء السابعة بهمتهء ويقابل السماء السادسة بوهمهء ويقابل السماء الخامسة بهمه» ويقابل 
السماء آلرابغة بقهمه ويقابل السماء الثالفة جخباله» ويقابل السماء الثاية بفكره ويقابل 
السماء الأولى بحافظته. ثم يقابل زحل بالقوى اللامسةء ويقابل المشتري بالقوى الدافعة. 
ويقابل المريخ بالقوى الحركة. ويقابل الشمس بالقوى الناظرةء ويقابل الزهرة بالقوى 
المتلذذةء ويقابل عطارد بالقوى الشامةء ويقابل القمر بالقوى السامعة. ثم بقابل فلك النار 
بحرارتهء ويقابل فلك الاء ببرودتهء ويقابل فلك المواء برطوبتهء ويقابل فلك التراب بيبوسته. 
ثم يقابل الملائكة جخواطره ويقابل الجن والشياطين بوسواسه»ء ويقابل البهائم جيوانيته» 
ويقابل الأسد بالقوى الباطشة»ء ويقابل اللعلب بالقوى الماكرة» ويقابل الذئب بالقوى 
الخادعة» ويقابل القرد بالقوى الحاسدةء ويقابل الفار بالقوى الحريصةء وقس على ذلك باقي 
قواه. ثم إنه يقابل النار بالمادة الصفراوية؛ ويقابل الماء بالمادة البلغمية» ويقابل الريح بالمادة 
الدمويةء ويقابل التراب بالادة السوداوية. ثم يقابل السبعة أجر بريقه وخاطه وعرقه ونقاء 
آذنه ودمعه وبوله والسابع الط وهو المادة الجارية بين الدم والعرق والجلد» منها تتفرع 
تلك الستة ؛ ولكل واحد طعم» فحلو وحامض» ومر وممزوج» ومالح ونتن وطيب. ثم يقابل 
الجوهر بهويته وهي ذاتهء ويقابل العرض بوصقه» ثم يقابل الجمادات بأنيابه» فإن الناب إذا 
بلغ وأخذ حده في البلوغ بقي شبه الجمادات لا يزيد ولا ينقص وإذا كسرته لا بلتحم بشيء٠‏ 


228 


ثم يقابل النبات بشعره وظفره» ويقابل الحيوان بشهوانيته: ويقابل مثله من الآدميين ببشربته 
وصورته. ثم يقابل أجناس الناس» فيقابل الملك بروحهء ويقابل الوزير بنظره الفكري» 
ويقابل القاضي بعلمه المسموع» ورأيه المطبوع» ويقابل الشرطي بظنهء ويقابل الأعوان 
بعروقه وقواه جميعهاء ويفابل المؤمنین بيقینه» ویقابل المشرکین بشکه وریبه. فلا يزال يقابل 
كل حقيقة من حفاتق الوجود برقيقة من رقائقه» فقد بينا فيما مضى من الأبواب خلق كل 
ملك مقرب من كل قوى من الإنسان الكامل (إسرافيل من قلبهء وجبريل من العقل الأول 
وعزرائیل من وهمه» ومیکائیل من همته)ء وبقي آن تحدم عن مقابلة الأسماء والصفات. 
واعلم آن نسخة الحق تعالى كما احبر # حيث قال: (خلق الله آدم على صورة 
الرحمن) وني حدیث آخر (خلق الله آدم على صورته) وذلك ان الله تعالی حي عليم قادر 
مريد سميع بصير متكلمء وكذلك الإنسان حي عليم..الخ» ثم يقابل الموية باهوبةء والإنية 
بالإنيةء والذات بالذات» والكل بالكل» والشمول بالشمول» رالخصوص با لخصوص. وله 
مقابلة آخرى يقابل الحق جقائقه الذاتية. وقد نبهنا علبها في هذا الكتاب في غير سا موضعح» 
واما هنا فلا تجوز لتا أن نترجم عنهاء فيكفي هذا القدر من التبيه عليه 
ثم اعلم أن الإنسان الكامل هو الذي يستحق الأسماء الذاتية والصفات الإهية 
استحقاق الأصالة وا ملك بكم المقتضى الذاتيء فإنه المعبر عن حقيققه بتلك العبارات 
والمشار إلى لطيفته بتلك الإشارات» ليس ها مستند في الوجود إلا الإنسان الكامل؛ فمثاله 
للحق مثال المرآة الى لا يرى الشخص صورته إلا فيهاء وإلا فلا يكن أن برى صورة نفسه 
إلا بمرآة الاسم (الله) فهو مرآته» والإنسان الكامل أيضاً مرآة الحقء فإن الحق تعالى أوجب 
على نفسه أن لا ترى أسماؤه وصفاته إلا في الإنسان الكامل» وهذا معنى قوله تعالى: إن 


عَرَضتا آلأمَاتة على آلسموت وَالأرض ولال فأ أن حملا وشقن هنا 


حملا الان ٠‏ ار گان ظلوسًا جَهُولاً 4 [الاحزاب 72 یعنی قد ظلم تفسه پان انشا 
عن تلك الدرجةء جهولا بمقداره لأنه حل الأمائة الإية وهو لا يدري. 
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واعلم أن الإنسان الكامل تنقسم جميع الأسماء والصفات له قسمين: فقسم يكون 
يميه كالحياة والعلم والقدرة واللإرادة والسمع والبصر وأمثال ذلك ؛ وقسم يكون عن 
بساره» كالأزلية والأبدية والأولية والآخرية وأمثال ذلك ؛ ويكون له وراء الجميع للة 
سريانية تسمى لذة الألوهية مجدها في وجود جيعه بجكم الانسحاب حتى آن بعض الفقراء 
تمنى استرساله في تلك اللذةء ولا يغرنك كلام من يزيف هؤلاء فإنه لا معرفة له بهذا المقام. 
ويكون للإنسان الكامل فراغ عن متعلقاته كالأسماء والصفات رالذات» لا يعلم في الوجود 
غير هویته کم اليقین والکشف. بشهد صدور الو جود آعلاه و آسفله مه ویبری متعلد دات 
أمر الوجود في ذاته كما یری أحدنا حواطره وحقائقه. ولاإنسان الكامل تمكين من منع 
الخواطر عن نفسه جليلها ودقيقهاء ثم إن تصرفه في الأشياء لا عن أتصاف ولا عن آلة ولا 
ثلاث برازخ وبعدها المقام المسمى بالختام: البرزخ الأول يسمى البداية وهر التحقق 
بالأسماء والصقات. البرزخ الثاني يسمى التوسط وهوفلك الرقائق الإأنسانية بالحقائق 
الرحانية. فإذا استوفى هذا المشهد علم ساثر المكتمات واطلع على ما شاء من المغيبات. 
البرزخ الغالث وهو معرفة التنرّعات الحكمية في اخحتراع الأمور القدريةء لا يزال الإنسان 
تخرق له العادات بها في ملكوت القدرة حتى يصير له خرق العوائد عادة في فلك الحكمة؛ 
فحینئذ يؤذن له بإبراز القدرة في ظاهر الأكوان» فإذا تمكن من هذا البرزخ حل في امقام 
الملسمى بالختام والموصوف بالجلال والإكرام» وليس بعد ذلك إلا الكبرياء» وهي النهاية التي 
لا تدرك نما غايةء والناس في هذا الام غتلفون فكامل وأكمل وفاضل وأفضل (والله يقول 
الحق وهو يهدي السبيل. 


ترتيب القوي الباطنية للإنسان وعلاقاتها مع بعضها البعض 

في الباب 56 من كتابه النفيس (عوارف المعارف) اعطى الشيخ العارف شهاب 
الدين السهروردي (ثوفي سنة 632 ها تفصيلا بديعا للقرى الباطنة للإنسان أي: الررح 
العلوي» والروح الحيوانيء والنفس ومراتبهاء والقلب والعقل» والس والبصيرة ونلخصه 
في ما پلي: 

الروح الإنساني العلوي السماوي من عام الأمرء والروح الحيواني البشري من عال 
الخلقء وهو محل الروح العلوي ومورده. وهذا الروح الحيواني جسماني لطيف حامل لقوة 
الحس والحركةء ينبعث من القلب - آعت بالقلب ههنا المضغة اللحمية المعروفة الشكل 
المودعة في الجانب الأيسر من الحسد وينتشر في تجاويف العروق الضوارب ؛ وهذه الروح 
لسائر الحيوانات» ومله تفيض قوى الحواس» وهو الذي قوامه بإجراء سنة الله بالغذاء غالبا 
ويتصرف بعلم الطب فيه باعتدال مزاج الأخلاط. ولورود الروح الانساني العلوي على هذا 
الروح جنس الروح الحيواني وباين أرواح الحيوانات» واكتسب صفه آخرى فصار نفسا محلا 
للنطق والإهام» قال تعالى: كفس وما سَوَنهَا @ اهمها كُورَهًا وَكَقَوَنهًا) [الشمس 
8-7( فتسويتها بورود الروح الإنساني عليها وانقطاعها عن جنس أرواح الحيوانات. 
فتكونت النفس بتكوين الله تعالى من الروح العلوي» وصار تكون النفس التي هي الروح 
الحيواني من الآدمي من الروح العلوي في عام الأمر» كتكون حواء من آدم في عام الخلق» 
وصار بينهما من التالف والتعاشق كما بين آدم وحواء وصار كل واحد منهما يذوق الموت 
مفارقة صاحبه. قال الله تعالى: [وجَعّل ما رَوّجَهَا سكن إلا [الاعراف 189]. 
فسكن آدم إلى حواء» وسكن الروح الإنساني العلوي إلى الروح الحيواني وصيره نفسا. 

وتكون من سكون الروح إلى النفس القلب» وأعني بهذا القلب اللطيفة التي محلها 
المضغة اللحميةء فالمضغة اللحمية من عام الخلقء وهله اللطيفة من عالم الامر. وكان تكوّن 
القلب من الروح والنفس في عام الأمر كتكون الذرية من آدم وحواء في عام الخلق. ولوللا 
المساكنة بين الزوجين الذين أحدهما الروح والآخر النفس ما تكون القلب. فمن القلوب 
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قلب متطلع إلى الأب الذي هو الروح العلوي ميال إلبهء وهو القلب المؤيد الذي ذكره 
رسول الله #5 فيما روأه حذيفة خ# قال: القلوب آربعة قلب آجرد فيه سراج يزهر فذلك 
فلب المؤمن» وقلب أسود منكوس فذلك قلب الكافر» وقلب مربوط على غلافه فذاك قلب 
المنافقء وقلب مصفح فيه إيعان ونفاق. فمثل الإيمان فيه مثل البقلة يدها الاء الطيب» ومشل 
التفاق فيه كمشل القرحة يدها القيح والصديدء فاي المادتين غلبت عليه حكم له بها. 
والقلب المنكوس ميال إلى الأم التي هي النفس الأمارة بالسوء. ومن القلوب قلب متردد في 
ميله إليهاء وججسب غابة ميل القلب يكون حكمه من السعادة والشقاوة. 

والعقل جوهر الروح العلوي ولسانه الدال عليهء وتدبيره للقلب المؤيد والنفس 
الزكية المطمئنة تدبير الوالد للولد البارء والزوج للزوجة الصالة؛ وتدبيره للقلب المنكوس 
والنفس الأمارة بالسوء تدبير الوالد للولد العاقء والزوج للزوجة السيئة؛ فمتكر مما من 
وجه ومنجذب إلى تدپیرهما من وجه؛ |ذ لا بد له منهما. 

وقول القائلين واختلافهم في حل العقل: فمن قائل إن حله الدماغ» ومن قائل إن 
عله القلب كلام القاصرين عن درك حقيقة ذلك واختلافهم في ذلك لعدم استقرار العفل 
على نسق واحد» وانجذابه إلى البار تارة وإلى العاق آخرى» وللقلب والدماعغ نسبة إلى البار 
رالعاق» فإذا رؤي في تدبير العاق قيل مسكنه الدماغ» وإذا رئي في تدبير ألبار قيل مسكنه 
القلب؛ فالروح العلوي يهم بالارتفاع إلى مولاه تشوقا وحنوا وتنزها عن الأكوان» ومن 
الأكوان القلب والنفس؛ فإذا ارتقى الروح يحلو القلب إليه حنو الولد الحنين البار إلى الوالده 
وتن النفس إلى القلب الذي هو الولد حنين الوالدة الحنينة إلى ولدهاء وإذا حنت النفس 
ارتقت من الأرض وانزوت عروقها الضاربة في العا السفلي وانطوى هواها وانحسمت 
مادته وزهدت في الدنيا وتجافت عن دار الغرور وآنابث إلى دار الخلود. وقد تخلد النفس ألتي 
هي الام إلى الأرض بوضعها الجبلي لكونها من الروح الحيواني اجنس» ومستندها في ركونها 
إلى الطبائع التي هي ركان العام السفلي. قال تعالى: «وَلَرّ شتا لَرَفَعَكة يا كته الد 


إل آلأرّض وَأَنَبَعَ وله [الاعراف 176]ء فإذا سكنت النفس التي هي الأم إلى الأرض 
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انجذب إليها القلب المنكوس انجذاب الولد الميال إلى الوالدة المعوجة الناقصة دون الوالد 
الكامل المستقيم» وينجذب الروح إلى الولد الذي هو القلب لا جبل عليه من انجذاب الوالد 
إلى ولده» فعند ذلك يتخلف عن حقيقة القيام بجحق مولاه . وني هذين الالمجذأبين يظهر حكم 
السعادة والشقاوة ذلك تقدير العريز آلعليم4 [يس 38]. 

وقد ورد في آخبار داود اش آنه سآل ابنه سلیمان: أين موضع العقل منك؟ قال: 
القلب؛ لأنه قالب الروح» والروح قال الحياة. 

وقيل: النفس لطيفة مودعة في القالب منها الأخلاق والصفات المذمومةء كما أن 
الروح لطيفة مودعة في القلب» منها الأخلاق والصفات الحمودةء كما أن العين حل الرؤية 
والأذن حل السمع» والأنف عل الشم» والفم حل الذوق» وهكذا النفس غل الأوصاف 
الذمومة والروح محل الأوصاف الحمودة. وجميع أخلاق النفس وصفاتها من أصلين. 
أحدهما الطيش» والثاني الشره» وطيشها من جهلهاء وشرهها من حرصها. وشبهت النفس 
ی عابشا بکرة مستدیرة علی مان املس مصلوب؛ لا تزال متحرکة یلته ررضعها' 
وشبهت بي حرصها بالفراش الذي يلقى نفسه على ضوء المصباح ولا تقلع بالضوء اليسير 
دون المجوم على جرم الضوء الذي فيه هلاكهء ومن الطيش توجد العجلة وقلة الصر» 
والصبر جوهر العقلء والطيش صفة النفس» وهواها وروحها لا يغابه إلا الصي؛ إذ العقل 
يقمع اهوى» ومن الشره يظهر الطمع والحرص 

وصفات النفس ها أصول من أصل تكونهاء لأنها غلوقة من تراب» وها يجسبه 
وصف وقبل: وصف الضعف في الآدمي من التراب». ووصف البخل فيه من الطين. 
دوع اشهرة يه من اما االو ووصف اجهل فيه من الصلعال. ر وقيل قوله: 
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فمن ذلك الخداع والحيل واسخسد؛ نین عرف اصرل الف و وجېلاتها عرف أن لا درل 
عليها إلا بالاستعانة ببارئها وفاطرهاء فلا ينحقق العبد بالإنسانية إلا بعد أن يدبر دواعي 
الحيوانية فيه بالعلم والعدل» وهو رعاية طرفي الإفراط والتفريط ثم بذلك ثتقوى إنسانيته 


PER: 


ومعناه وبدرك صفات الشيطنة فيه والأخلاق المذمومة» وكمال إنسانيته يتقاضاه أن لا يرضى 
لنفسه بذلك» ثم تنكشف له الأخلاق التي تنازع بها الربوببة من الكر والعز ورؤية النفس 
وألله تعالى ذكر النفس في كلامه القديم ثلاثة أوصاف: بالطمآئينةء قال: وي تاا 


ھر ی ۳ المطمية 


النقس اله لَمُطْمَيّةي [الفجر 27]؛ وسماها لرامة مةء قأل: $ لا اقيم : بيرم القَيَمَة ‏ ولا 
ُقَِمُ بالقَس اللَوَامَة[القيامة 2-1]؛ وسماها أمّارة. فقال: ل إن ألكَفْسَ لأّمارة 
بالْسوَءٍ [يوسف 3 وهي نفس واحدة. وها صفات متغايرة» فإذا امتلا القلب سكينة 
خلع على النفس خلع الطمانينة لأن السكينة مزيد الإيمانء وقنها ارتقاء القلب إلى مقام 
الروح لا منع من حظ اليقين. وعند توجه القلب إلى محلل الروح تتوجه التفس إلى حل 
القلب» وني ذلك طمانينتها؛ وإذا انزعجت من مقار جبلاتها ودواعي طبيعتها متطلعة إلى 
مقار الطمانينة فهي لوامة؛ لأنها تعود باللائمة على نفسها لنظرها وعلمها بمحل الطمأنينة ثم 
انجذابها إلى محلها الى كانت فيه آمارة بالسوء؛ وإذا أقامت في محلها لا يغشاها نور العلم 
وا معرفةء فهي على ظلمتها آمارة بالسوء؛ فالنفس والروح يتطاردان؛ فتارة ملك القلب 
دواعي الروح» وتارة يملكه دواعي النفس. 

وآما السر ققد أشار القوم إليه ووجادت في کلام القوم آن منهم من جعله بعد 
القلب وقبل الروح. ومنهم من جعله بعد الروح وأعلى منها وألطف. وقالوا: السر حل 
المشاهدة» والروح حل الحبةء والقلب محل المعرفة. والسر الذي وقعت إشارة القوم إليه غير 
مذکور في کتاب الله» وإنما الذكور في كلام اله الروح والنفس وتنوع صفاتها والقلب 
والفؤاد والعقل. وحيث ل نجد في كلام الله تعالى ذكر السر بالمعنى المشار إليه ورآينا اختلاف 
القوم فيه ؛ فنقول - والله أعلم: الذي سموه سرا ليس هو بشيء مستقل بنفسه له وجود 
وذات كالروح والنفس. وإنما لما صفت النفس وتزكت انطلق الروح من وثاق ظلمة النفس. 
فأخذ في العروج إلى أوطان القرب» وانتزع القلب عند ذلك عن مستقره متطلعا إلى الروح؛ 


EL 


فاكتسب وصفاً زائدأً على وصفه» فانعجم على الواجدين ذلك الوصف حيث رأوه أصفى 
من القلب فسموه سراً. 

ولا صار للقلب وصف زائد على وصفه بتطلعه إلى الروح اكتسب الروح وصفاً 
زائدا في عروجه وانعجم على الواجدين فسموه سرأًء والذي زعموا أنه الطف من الروح: 
روح متصفة بوصف أخص غا عهدوه والذي سموه قبل الروح سراً: هو قلب اتصف 
بوصف زائد غير مأ عهدوه. وني مثل هذا الترقي من الروح والقلب تترقى النفس إلى محل 
القلب» وتنخلع من وصفها فتصير نفساً مطمئنة تريد كثيراً من مرادات القلب من قبل إذ 
فار اللي رند ها يرن م لارا و الول رالو ول اة والاان وغه داق 
طعم صرف العبودية حيث صار حرا عن إرادته واختياراته. 

وأما العقل فهو لسان الروح وترجمان البصيرةء والبصيرة للروح مثابة القلب» 
والعقل بثابة اللسان.وقد ورد في الخبر عن رسول الله #6 انه قال: ول ما خلن اله العقل. 
ققال له آقیل فال تم قال لَه: أذبر ادر ثم قال لَه: الط فط م قال لَه المت 
فصَمَّت» فقال: وعڙٽي وَجَلالي وَعظمَتي وکريائي وَسُلطاي وجبَرُوتي ما حلَقت حلَقا 
حب إلّي منك ولا أكرم علي منك بك أعرَف ويك أحْمَد وبك أطاغ وبك آخُة وبك 
اعَاڻب؛ ولك اواب وَعَليْك البقاب وما أكرمثك بشيء أفْضَلَ مِنَ الصبْروقال قة: لا 
بُعْجبلّكم إسْلامٌ رَجُل حى َعْلَمُوا ما عَقله عَقله. 

u‏ عقل الإبمان مسكنه في القلب ومتعمله في الصدر بين عبني الفؤادء والذي 
ذكرناه - من كون العقل لسان الروح - هو عقل واحد ولكنه على ضربين: فإذا انتتصب 
واستقام تايد بالبصيرة واعتدل ووضع الأشياء في مواضعهاء وهذا العقل هو المستضيء بنور 
الشرع؛ لأن انتصابه واعتداله هداه إلى الاستضاءة بنور الشرع» لكون الشرع ورد على لسان 
الي المرسلء وذلك لقرب روحه من الحضرة الإهية ومكاشفة بصيرته التى هي للروح مثابة 
القلب بقدرة الله وآياته واستقامة عقله بتاييد البصيرة. فالبصيرة تحبط بالعلوم التي يستوعبها ٠‏ 
العقل والتي يضيق عنها نطاق العقلء لأنها تستمد من كلمات الله الت ينغد البحر دون 
نقادها. والعقل ترجان تؤدي البصيرة إليه من ذلك شطراء كما يؤدي القلب إلى اللسان 
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بعض ما فيه ويستأثر ببعضه دون اللسان. ولمذا المعنى من جمد على جرد العقل من غير 
الاستضاءة بنور الشرع حظي بعلوم الكائنات التي هي الملك» واللك ظاهر الكائنات. 

ومن استضاء عقله بنور الشرع تأيد بالبصيرة فاطلع على الملكوت» وا لكوت باطن 
الكائنات اختص بمكاشفته أرباب البصائر والعقول دون الجامدين على جرد العقول. وقد 
قال بعضهم: إن العقل عقلانء عقل للهداية مسكنه في القلب وذلك للمؤمنين الموقنين 
ومتعمله الصدر بين عيني الفؤاد. والعقل الآخر مسكنه في الدماغ ومتعمله في الصدر بين 
عبني الفؤاد. فبالأول يدبر مر الآخرة» وبالثاني يدبر آمر الدنيا. والذي ذكرناه أنه عقل واحد 
إذا تأيد بالبصيرة دبر الأمرين»› وإذا تفرد دبر آمرا واحدا وهو أوضح وأبين. والله الملهم 
الاب انتهي: 


أوصاف جامعة للقوى الباطنة للإنسان وجمعيته : 

روی الإمام الشعراني في كتابه الطبقات الكبرى' عن آستاذه الشيخ علي الخواص 
قوله: 

[العلم والمعرفة والإدراك والفهم والتمييز من أوصاف العقل. والسمع والبصر 
والحاسة والذوق والشم والشهوة والغخضب من أوصاف النفس. والتذكر وانحبة والتسليم 
والإنقياد والصر من أوصاف الروح. والفطرة والإيان والسعادة والنور ا واليقين من 
أوصاف السر. والعقل والنفس والروح والسر المجموع أوصاف للمعنى المسمی پإنسان» وهي 
حقيقة واحدة غر متميزة. وهذه الحقيقة وأوصافها روح هذا القالب المتحرك المتميز. 
والجميع روح صورة هذا القالب. والجموع من الجميع روح جميع العام]. 
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ملحق للمترجم على الباب السادس مشر 


نظرا للأهمية الأساسية للعقل الكلي في هذا الباب» نورد في ما يلي نفس نصوص 
العرفان الإسلامي حوله نقلا من كتابنا ألحقائق الوجودية الكبرى في رؤية ابن العربي' 

أولا: العقل» من حيث هو موضوع» يجمع في ساحته كل المواضيع» بلا استشاء 
ويقبل كل الأشياء المتجانسة والمتنافرة (الركبة بواسطة الخيال) الخاضعة لقواعد المنطق 
العقلي عموما والمخالفة ها. فهو من هذه الجهة: عقل قابل. 

والعقل من حيث هو منهج محدود الأدوات» لا يبستطيع التفكير إلا في مساحة 
ضيقة» خاضعة لقوأعد المنطق الذاتي لهء ولا يتجاوزها. وهو من هذه الحهة: عقل مفكر. 

فموضوع: الله هو موضوع لا يستطيع العقل التفكير فيه (ني ذاته وماهيته)ء ولكنه 
يقبل النعامل معه كمعطى لغوي ومعرفي... وقس على ذلك كل المواضيع المشابهة... ولكن 
هذا التعامل خاضع لشرط: ليس كل ما يستحيل عقلاء يستحيل نسبة إية» وليس كل جواز 
عقلي تقبله النسبة الإلية.... وعليه» فإن العقل مضطر, في تعامله مع هذه المواضيع» أن 
يستند إلى الوحي» باعتباره مصدرا للشروط المسوبة للمواضيع الإهيةء بعيدا عن كل وصاية 
عقلية على مشل هذه المواضيع. لذلك قال الشيخ الأكر في مسائله التى ذكرها ني مقدمة المجلد 
الأول من كتابه: الفتوحات المكية: 

ما بعد فإن للعقول حد تقف تقف عنده من حيث ما هي مفكرة لا من حيث ما هي 
له لون في لمر الي ب جيل عق قد لتحيل فسبة في كما تقول فيا رز 
عقلا قد يستحيل نسبة إهية”. ان 

ثانيا: يتر علي ا یی رر ریف جدید ل باعتباره إدراکا لکل ما هر 
قابل لاودراك العقلي. أما ما هو خارج عن الإدراك العقليء بجكم موضوعه» فإن الشعور 
بعدم الإدراك والإحساس بقصور الإدراك هو حقيقة العلم بهء آي العلم جدوده. 


٠"‏ الفتوحات الكية المقدمةء الفصل الرابع: في معرفة التخأيص والارتيب بالاسان اليمتي. 
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فالإدراك لكل مدرك (بفتح الراء) واللا إدراك لكل ما هو ميا إدراك (أي مأ قوق 
الإدراك). وهذا ما جعل الصديق ## يقول: العجز عن درك الإدراك: إدراك. 

ولا يتتج عن اللا إدراك لكل ما جاوز الحد العقلي: قصور عام في الإدراك... لأن 
هذا النوع من المدركات» نشهدها من حيث آثارها لا من حيث عينها... وعلى هذا: لا 
تحصل المعرفة من الكسب العقلي» وإنغا من امجال الآخر: الوحي» ماهو المعرفة القلبية 
عموما. 

قال الشيخ الأكبر في الفتوحات: 

فإن قيل لك: فما هو العلم؟ فقل: درك المدرك على ما هو عليه في نفسهء إذا كان 
درکه غير متنع. وأما ما يمتنع درکه. فالعلم به هو لا درکه. کما قال الصديق: العجز عن 
درك الإدراك إدراك. فجعل العلم بالله هو لا دركه. فاعلم ذلك. ولكن لا دركه من جهة 
کسب العقل» کما بعلمه غیره» ولکن درکه من وجوده وکرمه ووهبه کما یعرفه العارفون 
اهل الشهود لا من قوة العقل من حيث نظره ٠‏ انتهى 

ثالثا: نستنتج ما سبق» آن معرفة الله ثعالىء لا تنم بالعقل الكسي النظري» إلا من 
حل الآثار... آي من حيث العلم بالو جود آي افتقار الممكنات لهء وما جاوز ذلك فإنه من 
اختصاص الكشف الرباني؛ آي الوحي. فمعرفة الإنسان لربه تقف عند هذا الشعور (المدرك 
بالعقل) بالافتقار إلى موجد ومكون... وما عدا ذلك يعجز العقل عن البحث فيه» فنضطر 
إلى الاستنجاد با معرفة السماويةء الى تقف على تماس الإدراك العقلي» لتهب لنا معرفة 
بالأسماء والصفات والأفعالء من باب التشبيه اللغوي (الخيال)» ومن باب أيضا: الحقائق 
النزلة (الكشف). لذلك يرى الشيخ الأكبر» في الفتوحات: 

...أن الله تعالى لا يعلم بالدليل أبدأء لكن يعلم أنه موجود» وإن العام مفتقر إليه 
افتقاراً ذاتیاً لا عيص له عنه البتة. قال الله تعالى: يتاج الئاس انتم أَلْفَقَرَآء إ آل ا 


هو لعي ألَحَمِيدٌ 4[فاطر 15]ء فمن آراد أن يعرف لباب التوحيد فلينظر في الآيات الواردة 


الفتوحات المكية القدمة: الفصل الثالث: في معرفة العام والعالم والعلوم. 
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في التوحيد من الكتاب العزيز التي وحد بها نفسه» فلا آحد أعرف من الشيء بنفسه»ء فلتنظر 
ما وصف نفسه» وتسال الله تعالى أن يفهمك ذلك» فستقف على علم إلهي لا يبلغ إليه عقل 
بفکرہ ابد الآباد . انتهی. 

رابعا: يظهر لنا إشكال: من كون العقل قاصرا عن إدراك الكثير من المواضيع في 
حین آن الله تعالی آمرنا آن ندخذه إماما في عديد من الآيات: أو يَمُكروأ ولور 


رورت . بل إن الإشكال يتعاظم» حين نقر بأهمية التفكر في القشرآن. في حين كنا 
أقررنا أن المعرفة القلبية المستندة إلى الوحي» هي حقيقة الإدراك؟. 

ولإزالة هذا اللبس. الذي هو ني الحقيقةء فهم مغلوط لما طلبه مناالله عز وجل 
نقول: إن الله تعالى» لا خلق العقل قاصرا عن الإدراكات الغيبية الإلميةء أمره بالتفكر في أن 
علمه بهاء لا يكون إلا به» من وحيه ومصدره» لا مستقلا بنفسه. وهذا ماغفل عنه أكثر 
الناس»ء حيث مجدوا العقل واعلنوا استقلاله» وهذا ما عرفه أهل العرفان. فعمدوا إلى 
قلوبهم» ففرغوها من التعلق بجا سوى الله تعالىء وجعلوها قابلة للكشف والإهام حاكمين 
بذلك على العقل بالاتباع للوحي. 

قال الشيخ الأكر في الفتوحات: 

وذلك لأن العقل خلق ساذجأء ليس عنده من العلوم النظرية شيء وقيل للفكر: 
ميز بين الحق والباطل» الذي ني هذه القوة الخيالية» فبنظر بحسب ما يقع له فقد يمحصل في 
شبهةء وقد يحصل بي دليل عن غير علم منه بذلك» ولكن في زعمه آنه عام بصور الشبه من 
الأدلة وآته قد حصل على علم» ولم ينظر إلى قصور المواد التي استند إليها في اقتناء العلوم» 
فيقبلها العقل منه وبحکم بھاء فیکون جهله آکٹر من علمه ما لا پتقارب. 

ثم إن الله كلف هذا العقل معرفته سبحانه ليرجع إليه فيها لا إلى غيره ففهم العقل 
نقیض ما آراد به احق بقوله تعالی: اوہ يروا چ ر قوم ب رور 4 فاستند إلى 
الفکر؛ وجعله إماماً پقتدی به» وغل عن الحق في مراده بالتفکرء انه خاطبه أن تفکر فیری 


2 الفتوحات المكية؛ المقدمة. الفصل الثالث: في معرفة العم والعا والمعلوم. 
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أن علمه بالله لا سبيل إليه إلا بتعريف الله فيكشف له عن الأمر على ما هو عليهء فلم يفهم 
كل عقل هذا الفهم» إلا عقول خاصة الله من أنبيائه وأوليائه» يا ليت شعري هل بافكارهم 
قالوا بلى» حين أشهدهم على أنفسهم في قبضة الذرية من ظهر آدم؟؟ لا واله» بل عناية: 
إشهاده إياهم ذلك عند أخذه إياهم عنهم من ظهورهم» ولا رجعوا إلى الأاخذ عن قواهم 
الفكرة في معرفة الله م مجتمعوا قط على حكم واحد في معرفة الله وذهب كل طاثفة إلى 
مذهب. وكثرت القالة في الحناب الإمي الأحهمى. واجترؤا غاية اإلحراءة على الله وهذا كله 
من الابتلاء الذي ذكرناه من خلقه الفكر في الإنسان» وأهل الله افتقروا إليه في ما كلفهم من 
الإبمان به في معرفته» وعلموا أن الراد منهم رجوعهم إليه في ذلك» وفي كل حال» فمنهم 
القائل: سبحان من ۾ يجعل سبيلا إلى معرفته إلا العجز عن معرفته» ومنهم من قال: العجز 
عن درك الإدراك إدراك وقال 35# لا أحصي ثناء علیكٴ وقال تعالى ولا مجیطورت به 
لما [طه 110]ء فرجعوا إلى الله ني امعرفة به» وتركوا الفكر في مرتبته» ووفوه حقه» | 
ينقلوه إلى ما لا ينبغي له التفكر فيه. 

وقد ورد النهي عن التفكر في ذات لله والله بقول: [ویح د رڪم اله سه4 
فوهبهم الله من معرفته ما وهبهم» وأشهدهم من خڅلوقاته ومظاهره ما آشهدهم» فعلموا آنه 
ما بستحيل عقلاً من طريق الفكر لا يستحيل نسبة إية...." انتهى 

خامسا: كيف يعرف الله؟ جيب الشيخ الأكبر على هذا السؤال في الفتوحات بقوله: 

..... إن الانسان إنما يدرك المعلومات كلها بإحدى القوى الخمس: 

القوة الحسية» وهي على مس الشم والطعم واللمس والسمع والبصر؛ n‏ 
والباری سبحانه ليس بمحسوس.» أي ليس مدرك باحس عندنا في وقت طابنا المعرفة بهء ‏ 
نعلمه من طريق الحس. 

وأما القوة الخياليةء فإنها لا تضبط إلا ما أعطاها الحس: إما على صورة ما أعطاهاء 
وإما على صورة ما أعطاه الفكر من حله بعض امحسوسات على بعض ‏ وإلى هنا آنتهت 


الفتوحات المكية. الباب السابع: في معرفة بدء الحسوم الإنسائية. 
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طريقة أهل الفكر في معرفة الحق» فهو لسانهم ليس لسانناء وإن كان حقأًء ولكن ننسبه 
إليهم فإنه نقل عنهم» فلم تبرح هذه القوة كيفما كان إدراكها عن الحس البتة» وقد بطل 
تعلق الحس بالته عندناء فقد بطل تعلق ایال ٻه. 

وآما القوة الممكرة فلا يفكر الإنسان أبداً إلا في آشياء موجودة عند تلقاها من 
جهة الحواس وآوائل العقلء ومن الفكر فيها في خزانة الخيالء يحصل له علم بآمر خر بينه 
وبين هذه الأشياء التي فكر فيها مناسبة» ولا مناسبة بين الله وبين خلقه» فإذن لا يصح العلم 
به من جهة الفكرء ومذا منعت العلماء من الفكر فى ذات الله تعالى. 

وآما القوة العقلية فلا يصح أن يدركه العقل» فإن العقل لا يقبل إلا ما علمه بديهة 
أو ما اعطاه الفكرء وقد بطل إدراك الفكر لهء فقد بطل إدراك العقل له من طريق الفكر. 
ولكن مما هو عقل» إنمأ حده آن يعقل ويضبط ما حصل علده» فقد يهبه ا لمق المعرفة به 
فيعقلهاء لأنه عقل لا من طريق الفكرء هذا ما لا غنعه» فإن هذه المعرفة الى يهبها الح تعالى 
لمن شاء من عباده لا يستقل العقل بإدراكهاء ولكن يقبلهاء فلا يقوم عليها دليل ولا برهان» 
لأنها وراء طور مدارك العقل. 

ثم هذه الأوصاف الذاتية لا تمكن العبارة عنهاء لأتها خارجة عن التمثيل والقياس. 
فإنه ليس كمثله شيء» فكل عقل م يكشف له من هله المعرفة شيء يسال عقلاً خر قد 
كشق له منهاء ليس في قوة ذلك العقل المسؤول العبارة عنها ولا تمكن» ولذلك قال 
الصديق: العجز عن درك الإدراك إدراك. وهذا الكلام مرتبتانء فافهم. 

فمن طلب الله بعقله من طريق فكره ونظره فهو تائه» وإ نما حسبه التهيؤ لقبول ما 
يهبه اله من ذلك» فافهم. 

وآما القوة الذاكرة فلا سبيل أن تدرك العلم بالل فإنها إنما تذكر ما كان العقل قبل 
علمه» ثم غفل أو نسي» وهو م يعلمه» فلا سبيل للقوة النذاكرة إلبهء وانحصرت مدارك 
الإنسان بجا هو إنسان وما تعطيه ذاته» وله فيه كسب» وما بقي إلا تهيؤ العقل لقبول ما يهبه 
التق من معرفته جل وتعالى» فلا بعرف أبداً من جهة الدليل إلا معرفة الوجود وإنه الراحد 
المعبود لا غبرء فإن الإنسان المدرك لا يتمكن له أن يدرك شيا أبدا إلا ومثله موجود فيه 
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ولولا ذلك ما أدركه البتة ولا عرفهء فإذا م بعرف شيا إلا وفيه مثل ذلك الشيء المعروف؛ 
فما عرف إلا ما پشبهه ویشاکله. والباري تعالی لا يشبه شيئاء ولا في شيء مثله» فلا يعرف 
آبداً. 

وا يؤيد ما ذكرناه أن الأشياء الطبيعية لا تقبل الغذاء إلا (ما) شاكلهاء فاما ما لا 
بشاكلها فلا تقبل الغذاء منه قطعأً. ألا ترى النتفس لا تقبل من العقلل إلا ما تشاركه فيه و 
تشاکله» وما ! تشارکه فيه لا تعلمه منه آبدا وليس من الله في أاحد شيءء» ولا جوز ذلك 
عليه بوجه من الوجوه فلا بعرفه أحد من نفسه وفکره» قال رسول الله 25 إن الله احتجب 
عن العقول كما احتجب عن الأبصار. وإن الأ الأعلى يطلبونه كما تطلبونه أنتم فاخبر ها 
بان العقل ل يدركه بفكره ولا بعين بصيرته» كما م يدركه البصرء وهذا هو الذي أشرنا إليه 
فیما تقدم من بابناء فلله الحمد على ما اې وان علمنا ما م نکن نعلم» وکات فضل 


آله عَلَيكَ عَظیما 4 [الساء 113]. انتھی 


القلم الأعلى ( العقل الأول ) 
العقل يطلق ويراد به الدرك للعلوم فيكون هو القلب آعني تلك اللطيفة. وحن نعل 
أن کل عا قله في نفسه وجود هو أصلل قائم بنفسهء والعلم صفة حالة فيه» والصفة غير 
المىصوف» والعقل قد يطلق وراد به صفة العالمء وقد يطلق ويراد به محل الإدراك أعني 
المدرك. وهو المراد بقوله: اول ما خَلَىَ الله العَقَلٌ» فإ العلم عرض لا يتصور آن يكون 
ازل خلوق؛ بل لا بد وان یکون ال مخلوقا تیل او می والب ا یگن ا ر . وفي 
الځر: آنه قال له تعالی قبل فاقبل» ثم قال له آدبر فآدبر... الحديث. 
آبو حامد الغزالي 


الفعر حات الكية. الباب الالث: في تنزيه احق تعالى عما ني طي الكلمات. 
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القلم الأعلى أوالعقل الأول عند الشيخ الأكار 


نلخص في النص التالي ما كتبه ألشيخ الأكبر عن القلم الأعلى واللوح المحفوظ في 
كتابه 'عقلة المستوفز' ورسالة الدرة البيضاء وأبواب من الفتوحات الكية خصوصا الفصلان 
1 و12 من الباب 198 والباب 316 التعلق بسورة (القلم): 

إن لله سبعين آلف حجاب من نور وظلمة لو كشفها لأحرقت سبحات وجهه ما 
آدرکه بصره من خلقه» وکان الله ولا شيء معه. وقد سبق في علمه أن يكمل الوجود 
العرفاني بظهور آثار الأسماء الإمية والنسب والإضافات. لا أن يكمل هو بذلك تعالى عن 
ذلك علوا كبيراء فهو الكامل على الإطلاق فتجللى الحق سبحانه بنفسه لنفسه بانوار 
السبحات الوجهية من كونه عالما مريداء فظهرت الأرواح الهيمة من الجلال والجمال. 
وذلك أن الله تعالی أحب أن يعرف ليجود على العام بالعلم به عز وجل وعلم آنه تعالى لا 
بعلم من حیث هويته ولا من حيث يعلم نفسه»ء وإنه لا تحصل من العلم به تعالى في العالم 
إلا أن يعلم العام أنه لا يعلم» كما قال الصديق: العجز عن درك الإدراك إدراك. فلما 
اتصف لنا باحبةء - واحبة حكم يوجب رحة الموصوف بها بنفسهء ومذا يجد المتنفس راحة 
في نفسه - فبروز اللفس من التلفس عين رحته بنفسه» فما حرج منه ثعالى إلا الرحمة التي 
وسعت كل شي»ء فانسحبت على جيع العام إلى ما لا يتناهى» فأاول صورة قبل نفس 
الرحهمن صورة العماء فهو بخار رحماني هو عين الرحمةء فكان الىق له كالقلب لاونسانء كما 
أنه تعالى لقلب الإنسان العارف المؤمن كالقلب للإنسانء فهو قلب القلب كما أنه مالك 
الك فما حواه غيره ثم إن جوهر ذلك العماء قبل صور الأرواح من الراحة والاسترواح 
إليهاء وهي الأرواح الهيمة فلم تعرف غير الجوهر الذي ظهرت فيه وبه وهو اصلهاء وهو 
باطن ألحق وغيبه ظهر فظهر فيه وبه العا فإنه من اال آن يظهر العام من حكم الباطن» 
فلا بد من ظهور حق به يكون ظهور صور العام فلم يكن غير العماء فهو الاسم الظاهر 
الرحمان فهامت فى نفسها. وخلق تعالى في الغيب الستور الذي لا يمكن كشفه لخلوق 


ا 
ا 
ډیا 


العنصر إلأعظم» وكان هذا الخلق دفعة واحدة من غير ترتيب سيي» وما ثم روح يعرف أن 
ثم سواه لفنائه في الحق بالحق» واستيلاء سلطان املال عليه. 

ثم إنه سبحانه آوجد دون هذه الأرواح بتجل آخر من غير تلك المرتبة آأرواحا 
متحيزة في آرض بيضاءءخلقهم عليها وهيمهم فيها بالتسبيح والتقديس لا يعرفون آن الله 
خلق سواهم لاشتراكهم مع الأول في نور اليمانء وكل منهم على مقام من العلم باله 
والحالء وهذه الأرض خارجة عن عام الطبيعة فهي لا تتحلل ولا تتبدل. ولاإنسان في هذه 
الأرض مثالء وله حظ فيهم وله في الأرواح الأول مثال آخر» وهو في کل عام له مثال. ثم 
إن لذلك العنصر الأعظم اللخزون في غيب الغيب التفاتة حصوصة إلى عا التدوينء 
التسطير ولا وجود لذلك العام في العين. فأوجد سبحانه عند تلك الالتفاتة العقل الأول 
والالتفاتة إنما كانت للحقيقة الإنسانية التي هي المقصود والغاية وعين الجمع والوجود 
وخللق الله تعالى بتوجه إسمه ألبديع العقل الأول وهو القلم الأعلى» وهو واحد من تلك 
الأرواح الهيمة حص بتجل خاص علمي فانتقش فيه علم ما يكون إلى يوم القيامة ما لا 
تعلمه الأرواح الهيمة. فوجد في ذاته قوة امتاز بها عن سائر الأرواح» فشاهدهم وهم لا 
یشاهدونه ولا پشهد بعضهم بعضاء فرآی نفسه مركبا منه ومن القرة التي وجدها علم بها 
صدوره كيف کان» وعلم أن في العلم حقائق معقولات من حيث آنه عقلها لا تميزت عند 
فهي للحق معلومات وللعقل ولأنفسها معقولات ورأى في جوهر العماء صورة الإنسان 
الكامل الذي هو للحق منزلة ظل الشخص من الشخص,» ورأى نفسه ناقصا عن تلك 
الدرجة» وقد علم ما بتكون عنه من العام إلى آخره قي الدنياء فعلم آنه لا بد أن يمحصل له 
درجة الكمال التي للإنسان الكامل وإن ل يكن فيها مثله. فإن الكمال في اللإنسان الكامل 
بالفعل وهو في العقل الأول بالقوةء تجلى الحق للعقل فرأى لذاته ظلاء فكان ذلك الظضل 
المنبعث عن ذإات العقل من نور ذلك التجلي وكثافة الحدث بالنظر إلى اللطيف الغبير: نفسا 
وهو اللوح المحفوظ الذي أوجده الله بتوجه أسمه (الباعث). والطبيعة ألذاتية مع ذلك كله 
وتسمى هناك حياة وعلما وإرادة وقولاء كما تسمى في الأجسام: حرارة وبرودة و يبوسة 
ورطوبةء كما تسمى في الأركان: نارا وهواء وماء وتراباء كما تسمى في الصيوان:سوداء 
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وصفراء وبلغم ودماء والعين واحدة والحكم محتلف. فاللوح هو أول موجود انبعاثى لا 
انبعث من الطلب القائم بالقلم لموضع يكتب فيهء ولم يكن في القوة العقلية الاستقلال 
بوجود هذا اللوح فتأيد بالاسم الباعث وبالوجه الخاص الذي انبعثت عنه هذه النفس» وهو 
قول الله ها: كن» والعقل ثابت في مقام الفقر والذلة إلى بارئهء وله نسب وإضافات ووجوه 
کثيرة لا يتکثر في ذاته بتعددهاء فياض بوجهين: فيض ذاتي وفيض إرادي. فما هو في الذات 
مطلقا لا يتصف بالنع» وما هو بالإرادة فإنه يوصف فيه بالمنع والعطاء ..وسماء الحق تعالى 
في القرآن حقا وقدما وروحاء وني السنة عقلا. وهو الجازن الحفيظ العليم الأمين على 
اللطائف الإنسانية التي من أجلها وجد علم نفسه فعلم مبدعه فعلم العام فعلم الإنسانء 
فهو العقل من هذا الوجهء وهو القلم من حيث التدوين والتسطيرء وهو الروح من حيث 
التصرف» وهو العرش امجبد من حيث الاستواء بالعلم والرحمةء وهو الإمام البين من حيث 
الإحصاء. ورقائقه الي تند إلى النفس إلى اهباء إلى الجسم إلى الأفلاك الثابتة إلى المركز إلى 
الأر كان بالصعود إلى الأفلاك المتخيلة إلى الحركات إلى المولدات إلى الإنسان إلى انعقادها في 
العنصر الأعظم وبتواصلها هو حاصل ضرب: (360×360×360) رقيقة» ولا پزال هذا 
العقل مترددا بين إقبال وإدبارء يقبل على باريه مستفيدا فيتجلى له» فيكشف في ذاته عسن 
بعض ما هو علیه» فیعلم من باریه قدر ما علم من نفسه»ء وعلمه بذاته لا پتناهی فعلمه بربه 
لاا پدلاهى» وطريقة علمه به التجليات» وطريقة علمه بربه علمه به ویقبل على من دونه 
مفيداء هكذا آبد الآباد في المزيد فهو الفقبر الختي العزيز الذليل العبد السيد.... وليس فوق 
القلم موجود نحدث ياخذ عله يعبر عنه بالنون. وإنغا نوئه التي هي الدواة عبارة عن علمه 
الإجمالي بلا تفصيل ولا بظهر له تفصيل إلا في اللوح» وله 360 سنا من حيث هو قلي 
و360 وجها ونسبة من حيث هو عقل» و360 لسانا من حيث ما هو روح مترجم عن الله 
ويستمد كل سن من 360 ججرأ من أصناف العلوم» وهذه البحور هي إجمال الكلمات الإلمية 
التي لا تنفدء فالقى منها في اللوح جميع ما عنده إلى نهاية يوم القيامة مسطرا منظوماء فكان 
ما آلقى إليه وما ضمه اللوح من الكلمات 269200 آية - آي حاص جمع: (100×100) 
7۲ × 360) وهو ما يكون في الخلق من جهة ما تلقيه النفس في العام عند الأسباب 
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وأما ما يكون من الوجوه الناصة الإهية فذلك بحدث وقت وجوده لا علم لغير الله به 
هو الذي يعطي الأشياء على الطول والعرض» ومعنى الطول والعرض فيه ما يعطي الأرواح 
ما به صلاحها وبقاؤها من تنوع الحالات عليها كما تتنوع المعارف على الأرواح» وطوله 
وعرضه على التساوي في الوجوه» فإن له مائة آلف وثمانين آلف وجه في عرضه» لكل وجه 
أربعة وعشرون ألف صورة» مع كل صورة رقائق لا يعلم عددها إلا اللهء لكل رقيقة قوى لا 
يعلمها إلا الله صاعدة ونازلة في تلك الرقائق من هذا العقل» بخلق الله عند نزوطها وعند 
صعودها ما بحدث قي العال آسفله وأعلاه من کل شیم؛ وهذه الى تسمى المعارج» فال تعال: 
سال سال بعذّاب واقع) [المعارج 1] وهو النزول وهكذا الرحةء ثم قال: ليس لَه 
الرقائق إتعرج أَلْمَأترحكة4 وهي القوى الروحانية التي ذكرناها إوًالروح إليه) وهو 
الموجود الأول آي العقل الأول. 

وكما تعددت أسماء العقل الأول كذلك تعددت أسماء النفس الكلية فهي العرش 
| لعظيم والورقاء والزمردة | خض اء والمشار إليه ڪل شیْء قال تعالنى: وو تنا ور 


فى الواح من َل سَىّء4[الاعراف 145]» وهو اللوح الحفوظ... وأعطاها الله قوتين: 
علمية وعملية فبالعملية تظهر أعيان الصورء وبالعلمية تعلم المقادير والأوزان ومن الوجه 
الحاص يكون القضاء والقدرء» لم صرف العقل وجهه إلى العماء فرأى ما بقي منه لم بظهر 
فيه صورة» وقد أبصر ما ظهرت فيه الصور منه قد آنار بالصور . وما بقي دون صورة ره 
ظلمة خالصة ورآى آنه قابل للصور والاسعنارةء فأعلم أن ذلك لا يكون إلا بالتحامك 
بظلك» وصورة التلقي المي للعقل نجل رحاني عن ية من المتجلي والمتجلى له فعمه 
اللجلي الإلمي كما تعم لذة الجماع نفس الناكح حتى نغيبه عن ما سواهاء فلمأعمه ثور 
التجلي رجع ظله إليه واتحد به فكان نكأحا معنويا صدر عنه العرش» واستوى الحق عليه 
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بالاسم الرحمن» فلا أقر من الرحهمة إل الق لان ما : ثم أقرب إليهم من وجودهم 
وو جودهم رهه بلا شك وهن لا اقام جعل اله بين الزوجين المودة وألر حمة فقال : ومن 


تر ر غ 


ءايه أن علق لر من انفس كم ازو ج لتشکتوا ليها وَجَعَل پَيتَڪُم موده وَرَحمَة 
إن فى لِك َيَمٍ لْقَوم يَعَفكرُونَ4 [الروم 21]. 

واعلم آنه ورد في معراج الي ؛ آنه اسري به حتی ظهر لستوی يسمع فيه صریف 
الأقلام» وهي تجري يما يحدث الله في العا من الأحكام. وهه الأقلام مرتبتها دون القلم 
الأعلى ودون اللوح الحفوط فإن الذي كتبه القلم الأعلى لا يتبدل» وسمي اللوح بامحفوظ 
من انحو فلا يمحى ما كتب فيهء وهذه الأقلام تكتب في آلواح الحو والإثبات وهو قوله تعالى: 
ويمحوا آله ما يَشَّآءُ وَيْتّبت [الرعد 39]» ومن هذه الألواح تتنزل الشرائع والصحف 
والكتب على الرسل عليهم السلام وشلا يدخل فيها النسخ»› وهو عبارة عن أنتهاء ملة 
الحکم لا على البدا فإن ذلك يستحيل على اله وإلى هنا كان يتردد 2 في شان الصلوات 
الخمسین بین موسى وبين ربه إلى آن أثبت منها خمسة بأجر الخمسين» ومن هذه الألواح 
وصف نفسه سبحانه بالتردد في قبضة نسمة المؤمن بالموت وهو قد قضى عليه» ومن هذا 
التردد الإلهى يكون التردد الكوني في الأمور والحيرة فيها. والموكل بامحجو ملك كريم يمحو 
على حسب ما يمره به الحق تعالى. وعدد هذه الأقلام الى يجري على حكم كتابتها الليل 
والنهار 360 قلما على عدد درم الفلك» لكل قلم درجةء وي هله الدرجات تتلقى 
روحانيات الكواكب وملائكة السماوات ما يتنزل عليها من الأوامر القلمية» وتتحرك 
افلاكها فيبلغ الأثر إلى الأركان ثم المولدات من معدن ونبات وحيوان وجن وإنس» فيحدث 
فیها ماشاء اله سب ما فته س الزيادة والنقصان» كل ذلك بتشدیر العرير العلي“. 


يظر تفصيل هذا التنزل بد٠‏ من القلم الأعلى وانتهاء! بائولدات في الباب 307 من الفتوحات المكية. 
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القلم الأعلى عند الشيخ عبد الكريم الجيلي 


اعلم أن القلم الأعلى: عبارة عن ول تعينات الحق في المظاهر الخلقية على التميبزء 
وقولي على التمييز هو لأن الخلق له تعين إبهامي أوّلا في العلم الإهي» ثم له وجودهو 
مجمل حكمي في العرش لأنا قد بينا آن العرش أحد وجوهه»ء هو الموجودات الخلقية» ثم له 
ظهور تفصيلي ني الكرسي» ثم له ظهور على التميبز في القلم الأعلى؛ لأن ظهوره في تلك 
الجالي الأول جيعها غيب ووجوده في القلم وجود عيني ميز عن الحق»ء وهو. أعني القلم 
الأعلى» آنموذج ينتقش ما يقتضيه في اللوح الحفوظ كالعقل» فإنه أنموذج ينتقش ما يقتضيه 
في النفس» فالعقل بمكانة القلم» والنفس بمكانة اللوح» والقضايا الفكرية التي وجدت في 
النفس بالقائون العقلي» هي بثابة الصور الوجودية ا مكتوبة في اللوح الحفوظ وهذا قال عليه 
الصلاة والسلام: أوّل ما خلق اله تعالى العقل وقال: آوؤل ما خلق الله القلم. والقلم هو 
العقل الأوّلء وهما وجهان للروح المحمدي» قال عليه الصلاة والسلام: ول ما خحلق الله 
روح نبيك يا جابر» فصار القلم الأعلى والعقل الأول والروح الحمدي عبارة عن جوهر 
فرد» وهو بنسبته إلى الخلق يسمى القلم الأعلنىء وبنسبته إلى مطلق الخلق يسمى العقل 
الأولء وبإضافته إلى الإلسان الكامل يسمى روحاً عمدياً 45 


في العقل الأول عند الجيلي 
وأنه محتد جبريل الا من مجم تلا" 

اعلم وفقنا الله وإياك. ودلك على نفسك» وإلى التحقيق به هداك أن العقل الأول 
هو محل الشكل العلمي الإمي في الوجود لأنه القلم الأعلى» ثم ينزل منه العلم إلى اللوح 
الحفوظ فهو إجمال اللوح» واللوح تفصيله» بل هو تفصيل علم الإجال الإلمي» واللوح هو 


1 الشيخ عبدالکريم ايلي الإنسان الخامل. الباب 4# 
ft‏ الشيخ عبدالكريم الجيليء الإنسان الكامل. الباب 53. 
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محل تعينه وتنزلهء ثم في العقل الأول من الأسرار الإية ما لا يسعه اللوح» كما آن في العلم 
الإهي ما لا يكون العقل الأول علا له. فالعلم الإهي هو أم الكتاب» والعقل الأول هو 
الإمام البينء واللوح هو الكتاب البين. فاللوح ماموم بالقلم» تابع له» والقلم الذي هر 
العقل الأول حاكم على اللوح» مفصلل للقضايا امجملة في دواة العلم الإ لهي المعبر عنها 
بالنون. 

أول تنزلاته التعيينية الخلقيةء وإن شئت قلت أول تفصيل الإجال الإلهي» وهذا قال 
والفرق بين العقل الأول والعقل الكلي وعقل المعاش» آن العقل الأول هر نور علم إلهي 
ظهر في قوله عليه الصلاة والسلام: (إن أوّل ما حلق الله العقل)ء فهو أقرب الحقائق اخلقية 
إلى الحقائق الإميةء ثم إن العقل الكلي هو القسطاس المستقيم» فهو ميزان العدل في قبة 
اللوح الفصل. وبا لحملة فالعقل الكلي هو العاقلة: آي المدركة النورية التي ظهرت بها صور 
العلوم المودعة في العقل الأولء لا كما يقول من ليس له معرفة بهله الأمورء لأن العقل 
الكلي عبارة عن شمول آفراد ا لجنس للعقل من كل ذي عاقلة وهذا منقوض: لأن العقل لا 
تعذد لهء إذ هو جوهر فرد» وهو في ا ممل كالعنصر للأرواح الإنسانية والملكية والجنيةء لا 
للأرواح المهيمية. 

ثم إن العقل المعاشي هو النور الموزون بالقانون الفكري» فهو لا يدرك إلا بآلة 
الفكرء ثم إدراكه بوجه من وجوه العقل الكلي فقط» ولا طريق له إلى العقل الأول» لأن 
العقل الأول منره عن القيد بالقياس وعن الحصر بالقسطاس» بل هو محل صدور الوحي 
القدسي إلى مركز الروح النفسي» والعقل الكلي هو اليزان العدل للأمر الفصلي» وهو ملزژه 
عن الحصر بقانون دون غيره» بل وزنه للأشياء على كل معيارء وليس لعقل المعاش إلا معيار 
واحد وهو الفكرء وليست له إلا كفة واحدة وهي العأدة وليس له إلا طرف واحذ وهر 
المعلوم» وليس له إلا شوكة واحدة وهي الطبيعة» بخلاف العقل الكلي» فإن له كفتين. 
إحدأهما الحكمةء رالثانية ألقدرة. وله طرفان: أحدهما الاقتضاءات الإهيةء والشاني القوابل 
الطبيعية. وله شوكتان: إحداهما الإرادة الإهيةء والثانية المقتضيات الخلقية. وله معاير شتى. 
ومن جملة معايره أن لا معيارء» ومذ كان العقل اللي هو القطاس الستقيم لأنه لا يف 


ا2ے 


ولا يظلم» على كفة واحدة ولا يغوته شيء» بخلاف عقل المعاش فإنه قد بجيف ويفوته آشياء 
كثبرة وطرف واحد. فقياس عقل المعاش لا على التصحيح» بل على سبيل الخرص) وقد 
قال الله تعالى: إقتل لر صون4 [الذاريات 10] وهم الذين يزنون الأمور الإلمية بعقوهم 
فيبخسون» لأنهم لا ميزان هم وإنما هم خراصون» والخرص يعلى الفرض. 

فنسبة العقل الأول مللا نسبة الشمس» ونسبة العقل الكلي نسبة الماء الذي وقع فيه 
نور الشمس» ولسبة عقل المعاش نسبة شعاع ذلك الماء إذا وقع على جدار» فانظر مثلا في 
الماء يأخذ هيئة الشمس على صحة. ويأخذ نورها على جلية» كما لو رأآى الشمس لا يكاد 
يظهر الفرق ببنهماء إلا آن الناظر إلى الشمس يرفع رآسه إلى العلوء والناظر إلى لاء ينكس 
راسه إلى أسفلء فكذلك العقل الكلي ينكس بنور قلبه إلى محل الكتاب فيأخحذ منه العلوم 
لمتعلقة بالأكوان» وهو الحد الذي آودعه الله تعالى في اللوح الحفوظ جلاف العقل الأول 
فإنه يتلقى عن الىق بنفسه. 

ثم إن العقل الكلي إذا أخذ من اللوح» وهو الكتاب إنما يأخذ علمه إما بقانون 
الحكمةء وإما بمعيار القدرة على قانون وغبر قانون. فهذا الاستقراء منه انتكاس» لأنه من 
اللوازم الخلقية الكلية لا يكاد يخطى إلا فيما استأثر الله به فإن اله إن أنزله إلى الوجود لا 
ينزله إلا إلى العقل الأول فقطء هكذا سنة الله فيما استاثر به من علومهء إلا أن لا يوجد في 
اللوح الحفوظ. 

وإأعلم أن العقل الكلي قد يستدرج به آهل الشقاوة فيفتح به عليهم في جال 
أهويتهم لا في غيرهاء فيظفرون على أسرار القدرة من تحت سقف الأكوان والأفلاك والنور 
والضياءء وأمثال ذلك يذهبون إلى عبادة هذه الأشياءء وذلك بمكر ايله بهم والنكتة فيه: أن 
الله سبحانه يتجلى في لباس هذه الأشياء التي يعبدونهاء فيدركها هؤلاء بالعقل الكلي» 
فيقولون آنها هي الفاعلةء لأن العقل الكلي لا يتعدى الكون. فلا يعرفون الله بهء لأن العقل 
لا بعرف الله إلا بنور الإيمان» وإلا فلا هكن آن بعرفه العقل من نظره وقيامه» سواء كان 
عقل معاش أو عقلاً كلياًء على آنه قد ذهب أئمتنا إلى أن العقل من أسباب المعرفةء وهذا من 
طريق التوسع لإفامة الحجةء وهو مذهبنا. غير أني أقول: إن هذه المعرفة المستفادة بالعقل 
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منحصرة مقيدة بالدلائل والآثار» بخلاف معرفة الإيمان فإنها مطلقةء فمعرفة الإيان متعلقة 
بالأسماء والصفات» ومعرفة العقل متعلقة بالآثار» فهي» ولو كانت معرفة» لكنها ليست 
عندنا بالمعرفة المطلوبة لأهل الله تعالىء ثم نسبة عقل العاش إلى العقل الكلي نسبة الناظر إلى 
الشعاع» ولا يكون الشعاع إلا من جهة واحدةء فهو لا يتطرق إلى هيئة الشمس ولا يعرف 
صورته» ولا بعلم النور المتشكل في الماء لا طوله ولا عرضه»ء بل خرص بالفرض والتقدير: 
فتارة يقول بطوله نا يزعم آنه دليل على الطول» وتارة يقول بعرضه كذلك» فهو على غير 
تحقبق من الأمر» وكذلك عقل المعاش فإنه لا يضيء إلا من جهة واحدةء وهي وجهة النظر 
والدليل بالقياس في الفكرء فصاحبها إذا أخذ في معرفة الله به فإنه لا يخطى» ولهذا متى قلنا 
بأن الله لا يدرك بالعقل أردنا به عقل المعاش» ومتى قلنا أنه يعرف بالعقل آردنا به العقل 
الأول فلهذا قال الله تعای: «إقتل لصون ر الذي هم فی عيرق ساهو رک [الذاريات 
11-0]» وإغا قتلو! لقطعهم با خرصوه وحكمهم على الأمر بآأنه على ذلك فهلكواء 
لأنهم قطعوا ما يهلكهم ويطمس على آنوارهم فقتلواء وهم القاتلون لأنفسهم إذ خرصوا 
عليها بانتفاء بدنهاء وقطعوا عليها أن لا حياة لها بعد مماتهم» ثم عاندوا المخبر الصادق الذي 
جرهم إلى سعادتهم فلم يؤمنوا به فلهذا هلكوا وقتلواء وما أهلكهم إلا أنفسهم» وما قتلهم 
إلا ما هم عليهء فافهم. 

ثم اعلم أن العقل الأول والقلم الأعلى نور واحدء فنسبته إلى العبد يسمى العقل 
الأولء ونسبته إلى الحق يسمى القلم الأعلى» ثم إن العقل الأول المنسوب إلى محمد 2 حل 
الله منه جبريل اث في الأزل» فكان محمد # ابا جبريل وأصلا لحميع العا فاعلم إن كنت 
من يعلم فديت من يعقل فديت من يفهم وطلمذا وقف جبريل في إسرائه وتقدم وحده. 
وسمي العقل الأول بالروح الأمين لأنه خزانة علم الله وأمينه» ويسمى بهذا الاسم جبريل 
من تسمية الفرع باسم أصله فافهم. وائله أعلم. 
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القلم وأسماؤه عند الأمير عبدالقادرالجزائري 

المرتبة الثاللة من التنزل هو تنرّل الذات إلى مرتبة الأرواح» وهو عبارة عن الاجتماع 
الواقع في عام المعاني لتوليد الأرواح العالية وهم: العقل والهيمين؛ فإن الأرواح العلية 
هيئات اجتماعية متحصَلة من اجتماع جملة يِن أحكام الوجود» وهي الأسماء الإهيّة 
والحقائق الإمكانيّة» فتسمى المؤثرات: آحكام الوجوب» والقوابل المتأثرات: آحكام الإمكان؛ 
فلما خرج الإذن الإهي للأسماء بالظهور والتأثيرء توجه كل اسم إلى ما تقتضيه حقيقته» 
فكانت الموجودات الخارجيةء التى اوها عالم الأرواح العالية والعقل الأول ومن في مرتبته 
من المهيمين في الله الذين ما عرفوا أن الله - تعالى - خلق غبرهم ولا أنقفسهم» وهم 
الكربيون (بالتخفيف) سادة الملائكة المقربين؛ بل ليسوا بملائكةء وإنما هم أرواح» والنفس 
(الكلية) وهي اللوح الحفوظ من العالينء وإن كان لوقا بواسطة العقسل الأول. وأما العقل 
الأول والمهيمون فمن غير واسطة. وهذه المرتبة بسميها بعمض أهل الله ب (عال الملكوت) 
وبعضهم يسمّيها ب (عالم الجبروت)» وبعضهم يسميها ب (عالم الأمر) لوجوده عن آمر الحق 
فقط مِن غر وأسطة سبب غير الأمرء وهو قوله: (كن)» فماهر موجود عن مادة. وعام 
الخلق كل موجود صدر عن مادة وسبب منقدم؛ كصدور الولد عن آبويه. وفي التحقيق؛ 
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الكل عام الأمر؛ كما قال تعالى: ألا لَه لق وَاَلأسٌ 4 [الاعراف 54]. 

غير أن عام الخلق له وجهان: وجه إلى سببه الحادث العيني» ووجه إلى الأمر وهو 
سببه الغيي» وعالم الأمر له وجه واحد. وحيث كانت حقائق الممكنات» وهي الأعيان الثابشة» 
صور الأسماء في المرتبة الثانيةء التي هي التعيّن الفاني. والأسماء كانت شؤون الذات في 
المرتبة الأولى» التي هي التعيّن الأول» وتسمى الحقاتق هنالك ب(الحروف العاليات)ء وكانت 
حقائق الشؤون وذواتها تقتضي تقدم بعضها وتأخر بعضها؛ لأن بعضها شأن الذات بلا 
واسطةء وبعضها شأن الذات بواسطةء كالحياة: فإنها شان الذات بلا وإسطة والعلم: فإنه 
شان الذات بواسطة الخياةء وإن كانا عند الحققين متلازمين» فإن كل حي عالء كماآن كل 


الأمير عبد القادر الرائري: المواقف الموقف 248. 
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عام حي فالعالم کله حي عالم» کان بعض مظاهر الحقائق الإلميّة علّة وبعضها معلولاء والعلة 
أرب إلى الذات الوجود من المعلول. لذلك لا أراد الحق إيجاد الأعيان الخارجية» وكان ذلك 
بتجليه للأعيان الثابتة وظهورها في نور الوجود ظهور الصورة في المرآة» كان إل تجليه 
لأقرب المعلولات» وجعله علة وشرطا لإججاد كل ما بعده من المخلوقات» وهو العقل الأول 
الذي هو الحقيقة الحمدية في الخارج» معلنى أن العقل الأول مظهر الحقيقة امحمدية» التي هي 
الذات مع التعيْن الأول» وهي حقيقة الخقائق. وما بعد العقل الأول من المخلوقات إلى غير 
نهاية هو مظهر العقل الأوّل. وهمذا يقال: الحق - تعالى - ظهر فى القيقة امحمّدية بذاته. 
وظهر فیما عداها بصمفاته وقد ورد قي ابر آنا نور ری والمؤمنون من نوري . آي جميع 
المخلوقات من نوره كما ورد فى حديث جابرء الذي خرجه عبد الرزاق في مصنفه. 

نان العقل (الأول) - لا قدمناه - ألطف الموجودات وأشرفهاء لأنه في مراة 
الوجود بلا واسطةء فصارت حقيقة العقل الأول الى هي الحقبقة الحمّدية» كالحجاب على 
الوجود الذات؛ فكل من ينظر بعده في مرآة الوجود الحق فلا يرى إلا صورة العقل» كما أن 
من ينظر في مرآة العقل لا يرى إلا صورة النفس (الكلية)» ومن ينظر ني مرأة النفس لا رى 
إلا صورة الطبيعةء وهكذا إلى آخر السلسلة (سلسلة مراتب الوجود تنرلا). فالعقل آول 
ا لحجب الكونيةء لا بمعنى أن الذات الوجود حل في حقيقة العقل» أو حقيقة العقل اتصلت 
بالذات الو جود وإنما ذلك أن الوجود الذات عندما يتوجه على عين من الأعيان الثابعة 
توجُها خاصاء وتوجّهه عينه وعين ما توجّه عليه» تنصبغ تلك العين بالنور الوجود الذات» 
وينصبغ الوجود الذات بأحكام تلك العين ونعوتهاء فيظهر من هذا الانصباغ ما يسمى: 
خلقا وغرًا وسوى. وهذا الحجاب الأول لا يرتفع دنيا ولا آخرةء وهو الرداء المشار إليه في 
ابر الصحيح: ويس بين القوم وبين آن ينظروا إلى ربّهم إلا رداء الكبرياء على وجهه في 
إشارات الصوفية وتغرلاتهم متوجهة إليهء فهو المكنى عله بليلىء وسامى؛ 
والكأاس. والشمس والبرق. والنور والنار... وهو غاية سير السائرينء ونهاية السالكين. 
فإذا وصلوا إليه علمًا وشهودًا وذوقا؛ وصلوا إلى الإيان بالغبب» وعرفوا أن الله - تعالى - 
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وراء ذلك. ومن آهل الرياضات والجاهدات وتهذيب الأخلاق النفسيةء عن على غر 
شربعةء أو على شريعة ملسوخة من يصل إلى شهود العقل الأوّل» فيظن آنه الحق - تعالى - 
وآنه لیس وراءه مرمی لرام» فيزداد ضلالا وجني وبالا؛ لأنه ليس معه نور إيمان» وإنما معه 
نور النفس وخصوصيتهاء ولا تنجلي الأشياء على الخقيقة إلا لذي نورين وعيتين. 

ولا ثرت وجوه العقل واعتباراته کثرت أسماژه» إذ کل من قام به وصف اشتق 
منه أسم. منها: 

العقل الأول عند قدماء الحكماء لأخذه الوجود والعلم جملا بلا واسطةء فهو أوّل 
من عقل من ربهء وول قابل لفیض وجوده. 

ومنها: القلم الأعلى لتفصيله ما آخحذه جملا في اللوح الحفوظ فهو القلم من جهة 
التدوين والتسطير. ) 

ومنها: الروح الأعظمعند أهل الهء فهو الروح من حيث التصرَف والإمدادء لكونه 
حاملا للتجلي الأوّلء ومنسوبا إلى مظهريته» ولغلبة حكم الوحدة والبساطة عليهء فإن أله 
خلقه جوهرا بسيطا لا تعد فيه ولا تركيب» معنى أنه لا يشبه المركبات الطبيعية أو 
العنصريةء وإلا فكل غخلوق مركب له ظاهر وباطن. فالبسائط معقولة» لا وجود نما خارجاء 
فالأرواح مركبة من حقائق إمكانية» ووجود حق» ولا صورة هذا الروح» فلا يتميز إلا 
بالصور التي تحملهء وهو جامع لجحميع التجليات الإهيةء لا جلى له الحق علم جميع ما يظهر 
عنه من الاطائف والكثائف والبسائط والمركبات والحواهر والأعراض والأزمنة والأمكنة إلى 
بوم القيامة. 

ومنها: روح الأرواح لأنه منشاً جميع الأرواح الكلية الحزئية. 

ومنها: الإمام المبين لأنه ظاهر بصفة كل شيء» ومفصل مبين لكل شيء» بظهوره في 
کل شيء» كما آظهر ار الكلمات والخروف. 

ومنها: ألعرش الذي استوى عليه الرحمن لأنه مظهر لجميع الأسماء من جمال 
وجلال» فاستوی عليه - تعالی - كما یعلم هو. 
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ومنها: مرآة الحق: لأنه - تعالى - شاء أن يرى ذاته ظاهرة له فظهر بنفسه في صورة 
العقل الأوّلء فقامت له نفسه في صورة المخايرة مقام المرآة من غير انفصال ولا تعداد» فظهر 
كل ما ني الصورة الإلهية في تلك المرآة الى هي نفس الحق - تعالى - في الحقيقةء والعقل 
الأول في الخلتق الأوّل» وحقائق العا في حضرة التفصيل. 

ومنها: الكلمة لأنه صدر عن كلمة الحضرة وهي كن وهي صورة الإرادة الإهية 
والتوجه الإهيء فصدر عانًا بالمعلومات التي لا تتبذل؛ كما قال: إلا تَجّديل لكات 
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اله [بونس 64]. وقال: ما يدل اَلْوَل دى [ق 29]. 

ومنها: الادة الأول لأنه أوّل غحلوق تبين من الغيب» وتفصل منه جميع ماي العال 
الكبير والصغير من جماد وحيوان ولبات وإنسان وملك وجبريل... وغيره من سائر الأروأاح 
والملائكة. 

ومنها: الفیض الأول لانه تعالی آبرزه من حضرته قبل کل شيء وأفقاضه على عين 
کل شيء» فظهر کل شيء» مدا منه» بسب فیضانه علیه. 

ومنها: نفس الرحمن'- بفتح الفاء - فإنه تعالى قال: وفحت فيه من رُوحى) 
[الحجر 29]. والنفخ إرسال النفس على المنفوخ فيه» فهو روح كل صورة» جعلل له تعالى 
مع کل شيء بخلقه وجها خاصا. 

ومنها: العقل الكليٴ والعقل الكل والفرق بينهما هو أن العقل الكلي» ماهيّته عقلية 
ها تعينات لا تتناهى بالقوّة» وهي كالمراياء تظهر فيها كسائر الماهيات التي تظهر في جزئياتها. 
فالعقل الكلي صورة العلم في العقل. والعقل الكل هو صورة العقل الكلي في التشخحص؛ 
لأن کل ماهيته لا بد أن يكرن هما من جزئياتها جزء هو شخصها الكبيرء الذي اقتضاه الكلي 
بنفسه» فانحصر فيه بجميع خاصياته ومعانيه ولوازمه» فهو الحقيقةء والجزئيات امحسوسات 
ظلاله؛ کادم لاهيّة الإنسانء فإنه الشخص الكبير الحامع لحميع معاني هذه الاهية وخواصها. 
وك ما سواه من أشخاص الإنسان ظلال هذا الشخص. وبهذا تعرف أن العقل الكلي 
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ومنها: الروح الكل والروح الكلي. والكلام فيهما كالعقل الكلي والعقل الكل. 

ومنها: مركز الدائرة» لأن نقطة المركز تقابل بذاثها كل نقطة من نقط الدائرة 
وليست هي من الدائرة وكذلك هوء فانه واحد بسيط يقابل جميع الصور والأجسام 
والجواهرء ويتلون بكل صورة»ء فهو الواحد الكثير. ومنها: العقاب؟ لأنه يصطاد النشس 
ويجطفها من سمل هياكلها الطلمانية إلى عوالمها النورانية. 

ومنها: الدرة البيضاء لكونه أشد الممكنات بساطة ونزاهة» فهو غر متلوّن» وقد 
ورد في خبر: آوّل ما خلق الله: درة فنظر إلبها نظر هيبا فسالت ...ادر 

ومنها: العدل» لأنه يعطي كل شيء خلقه واستعداده ومن أعطى الأشياء 
أستعداداتها وما تقتضيه حقائقهاء وأعطى كل شيء خلقه»ء لا أزيد ولا انقص؛ فعدل كل 
العذل. 

ومنها: آمر الله قال تعالى: ل ویشتلوئلگ عن الوح قل اَلروځٌ م ِن مر ی4 
(الاسراء 85]. أي: الروح أمر ربى» فامن) بيانية؛ لأن الأمر هو ما صدر عن الحق بلا 
واسطةء فهو الروح» وهو الور المحمدي» كما ورد في الحبر الذي خرّجه عبد الرزاق: أوّل ما 
حالق الله نور نبيك يا جابرء الحديث بطوله. وهذا من أسمائه قبضة النور' 

فجميع ما تقدم من الأسماء» وارد عليه ومتوجه إليه شخصتًا وحقيقة. فإئه التعين 
الأوّل؛ إذ الأمر الصادر من حضرة الإطلاق؛ حيث لا تعين» صدر بصورة النور الحمَدي. 
فهو التعين الثاني باعتبار قيام النور انحمّدي بالأمرء والتعين الثالث باعتبار نزوله في عال 
ا لخلق. فالمراتب ثلاث وصاحبها واحد فالحفيقة احمدية حقيقة الروح الأول» وهو حقيقة 
جيع الأرواح» فهو ظهور القيقة الحمديةء وجميع الأرواح ظهوراته» والروح منزه عن یع 
النقائص الرمكانية ما عدا الوجوب بالغيرء فمن م يعرف» منڙها عن النقائص,» إلا الحق - 
تعالى - فقد جهل الروح. 

ومع كون العقل الأول آشرف المخلوقات وأفربها إلى الحق - تعالى - لأنه خلقه 
من غير واسطةء فهو أجهل بالله من المصنوعات بصانعهاء فإن المصنوعات بينها وبين صانعها 
مناسبة ماء ولو في الإمكان والحدوث. والعقل الأول الروح الكل» ليس بينه وبين مبدعه 
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مجانسة من وجه أصلاء فهو لا يعلم من الحق - تعالى - إلا وجوده» كماآن الذين دون 
العقل الأول لا يعلمون من العقل الأول الروح إلا وجوده أما حقيقته فلا. فمن أين 
للمرآة معرفة حقيقة ذي الصورةء المتوجه على المراة؟ ومن آين للظل معرفة ذي الظل الذي 
امعد عنه؟! وهو يستمد من الحق - تعالى -» ويد الخلقء ولا علم له بكيفية إمداد الحى - 
تعالى- لهء فإن الإمداد بالتجلي. والعلم بكيفية التجلي من خصائص الإله» فإن العلم بكيفية 
العجلي يقتضي الاتحاد في الإنيةء واتحاد إنية الخالق بالمخلوق مال. 

وعلم العقل الأوّلء عين ذاته» ما هو صفة لهء وهو مجمل يتفصل بحسب التجليات. 
وإمداده لن تحته في المرتبةء ذاتي لا يوصف فيه با منع» وإرادي يوصف فيه بانع فإذا آرأد اله 
نفاذ أمر ماء كان أرّل من يتلقاه من الح - تعالى - العقل الأولء وهو يأمر غيره من 
الملائكة» فهم اند له» مثل جبريل وميكائيل وسائر اللائكة. وعندما يأمره الله بأمر يلق منه 
ملكا لائقا بذلك الأمرء فيرسله الروح لقضاء ذلك الأمر. 

ور يكن بين خلتق العقل الأول والحق - تعالى - زمان ينقذم به هذا ويتأاخر به هذا 
فيقال: قبل وبعد هذا محال. ولكن الوهم يتخيل أن بين الحق - تعالى - وبين إيجاده الخلق 
امتداد» وليس الأمر كذلك. وإنما تقدم الحتق - تعالى - بالمرتبة لا بالزمان. كتقدم أمس على 
اليوم فإن الزمان من جملة المخلوقات. وعدم العام ۾ يكن ني زمان. والأولية المنسوبة للعقل 
الأول الأولية في المخلوقات. خلاف الأولية التي للحق - تعالى -. 

وقد جعلل الحق - تعالى - للعقل الأول توجها خاصاإلى كل مايريد - تعال - 
إجاده. ويخلق - تعالى - عند العوجه ما شاء لا بتوجه العقل» فإنه يتعالى عن الشريك 
والمعين فلا بخلق - تعالى - شيئا بشيء. وإن خلق شيا لشيء فتلك (لام) الحكمةء وخلقه 
عين الحكمة. (فالباء) في خلقه تعالى بالحق» معنى اللام فليست للسببية ولا للاستعانةء ومن 
هنا بعلم غلط من قال في قوله تعالى: وما لقنا ألسَمَوَت وَالأَرَض وَمَّا ًا إلا 
الح [الحجر 85]. إن الحق المخلوق به عين موجودة وإنغا (الباء) معنى (اللام)» كما 
قدمنا. 
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ونسبة الوجود إلى العقل الأول وغيره من سائر الممكنات» ماله ماهية عرض ا 
الوجود» ليس هو كما بقوله المتكلمون وحمهور الحكماء: أن الممكنات ضما وجودات خلقها 
الله - تعالى - لماء لكل ممكن وجود والموجودات موجودة في الخجارج حقيقةء ولا آنها 
موجودات في الخارح حقيقة بوجود مشترك بين جميع الممكنات» كما يقوله بعض قدماء 
الحكماء. وإنما معنى نسبة الوجود إلى كل ممكن: عند أهل اله أهل الكشف والوجود آنه - 
تعالى - لا تجلى لأعيان الممكنات الابعة في علمه - تعالى -» لم تستطع أبصارها الثبوتيّة 
النفوذ في النور الوجودي» فانعكست عليهاء فرآت أنفسها وقد انصبغت بذلك اللور 
الوجودي» فعلمت أنفسها وغيرهاء وانصبغ النور الوجودي بأحكاأمهأ ونعوتها؛ فتوهمت 
لذلك آنها وجدت خارج العلمء لظهور الوجود بأاحكامها ونعوتهاء وهي | تخرج ولا حرج 
آبداء فلو حرجت خارج العلم كما تخيلت» لانقلبت حقائقهاء وقلب الحقائق حال لما يلزم 
عليه من نفي العلم عن الحتق - تعالى - واللقء ونا استحال على الأعيان الثابعة آن تظهر 
ذواتهاء واستحال على احق - تعالى- أن يظهر بذاته جردا عن المظاهرء تعين أن تون هذه 
المسماة موجودات وخلوقات. إنما هي تجليات الحق - تعالى -» بأحوال الممكنات ونعوتهاء 
ليست عين الحق» ولا عين الممكن» ولا غير الحق» ولا غير الممكن» فعين ما ترى عين ما لا 
ترى. فالموجودات كالصورة في المرآةء ما هي عين الرائي ولا عين المرئي فبهء ولكن ٻامحل 
امرئي فيه» وبالناظر لمحل ظهرت الصورة. قال تعالى: وما رَمَيتَ فنفي [إذ رَمَيتَ 4 
فأثبت ما نفي ولتكرى الله رم [الأنفال: الآبة 17]» فاثبت لله ما أثبته حمد 4 
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کتب آخرى للمؤلف 


الحقائق الأوجودية الكبرى 2 رؤدة الشيخ الأڪبر محيي الدين محمد أبن 
العربي 


الرد على محمود الغراب ے4 تشريحه لأفصوص الحكم لابن العربي 
الكمالات المحمدية والإنسان الكامل 2 رؤية ابن العريي 

المفاتيح القرآنية لكتاب "مشاهد الأسرار القدسية ومطالع الأنوار 
الإلبية لمحي الدين محمد بن العريي 

حقائق القرآن عند محيي الدين أبن العريي 

حل المقفلات من "فصوص الحكم لابن العريي" بالأسماء الحسنى والآيات 
سيرة الشيخ الأڪبر محيي الدين محمد بن العربي 

شروح ومفاتيح لمفاهيم الشيخ الأكبر محي الدين ابن العربي 

نظرات حول الشيخ عبد القادر الجيلاني وانتشار طريقته 

نظرات حول الطريقة الرحمانية الخلوتية 

نظرات على الشيخ آحمد التجاني وطريقته وأتباعه 

تحقيق وتقديم كتاب المواقف للأآمير عبد القادر الجزائري. 
المكوكب الدرّي ب2 شرح الصلاة على النبي الأمَي. 

شرح ڪتاب 'عنقاء مغرب لابن العربي. 

تحقيق وتعليق على كتاب "لواقح الأنوار" لابن سودڪين. 

شروح على تفاسير فاتحة الكتاب والبسملة عند ابن العربي. 
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كتب للشيخ عبد الواحد يحيى ترجمها المؤلف من الفرنسية إلى العربية: 


هيمنة الكم وعلامات أخر الزمان. 

رموز العلم المقدس. 

نظرات ب التربية الروحية. 

التحقق والتريية الروحية: تصحيح المفاهيم. 

التصوّف الإسلامي المقارن. 

مليك العالم. 

مراتب الوجود المتعددة للشيخ عبدالواحد يحيى مع نصوص صوفية. 
رموز الإنسان الكامل (أو رمزية تقاطع خط الإسراء الأذقي مع خط 
المعراج العمودي) 
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